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A luta contra as paixões aparece como o ponto alto da adesão estóica à ordem universal. 
A paixão é contrária à natureza racional do homem e ruína sua harmonia interior. É nela 
que reside o mal. Entretanto, esse mal não tem uma causa externa. Sendo a afetividade 
uma disposição da razão, a paixão aparece como uma busca ou rejeição voluntária de 
algo erroneamente considerado como um bem ou um mal. Tendo em vista o ideal de 
perfeição humana e cósmica elaborado pelos estóicos e exemplificado na sua figura do 
sábio, a preocupação com as paixões teve um lugar de destaque em sua filosofia.  Sua 
descrição apresenta as contribuições de tradição tanto pneumática quanto não-
pneumática, é assim que podemos entender um fenômeno interpretado ao mesmo tempo 
com juízo errôneo, impulso excessivo ou conduta irracional e contrária à natureza. 




The struggle against passion appears as the high point in the stoic adherence to the uni-
versal order. Passion is contrary to the human beings' rational nature and ruins their inte-
rior harmony. Evil resides in it. However, this evil has no external cause. Since affection 
is a disposition of reason, passion appears as a search or a voluntary rejection for some-
thing wrongly considered as good or evil. Considering the ideal of human and cosmic 
perfection systematized by stoics and exemplified by their sage figure, the concern with 
passion was prominent in their philosophy. Their description presents contributions from 
both pneumatic and non-pneumatic origins. This is how we can understand a phenome-
non which is at the same time interpreted as wrong judgment, excessive impulse or irra-
tional conduct, contrary to nature. 
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Duas imagens marcam os estóicos, sua rigidez moral e a impassibilidade ou indife-
rença de seu sábio frente aos acontecimentos da vida1. Por elas, ganharam as graças tan-
to de gregos, quanto de romanos e cristãos. Para demonstrar sua gratidão para com o 
chefe e fundador estóico, Zenão de Citio, a cidade de Atenas, com fundos públicos, 
manda confeccionar uma coroa de ouro e construir um sepulcro quando de sua morte: 
"para que todos saibam que o povo ateniense honra os homens de bem na vida e na mor-
te"2. Os diádocos não se cansavam de convidá-los para comporem suas cortes, e Antigo-
nos expressa sua admiração por Zenão ao afirmar: "embora me considere superior a ti 
em sorte e fama, considero-me inferior a ti no intelecto, na cultura e na felicidade perfei-
ta que conquistaste"3. Cícero dos ensinamentos estóicos fará uso, e.g., na busca de apla-
car a dor pela morte de sua filha Julia, nas Disputationes Tusculanae  bem como ao de-
senvolver sua idéia da filosofia como terapia4. Sêneca assume o estoicismo e o divulga 
em seus escritos, bem como busca aplicá-lo à educação de Nero. Justino de Roma, em 
seu itinerário intelectual, conta que começou seu aprendizado filosófico com um estói-
                                                          
1
 Conf. Rodis-Lewis, 1970, p. 5. 
2
 D.L. 7, 11. 
3
 D.L. 7, 7. 
4
 Conf. A. Erskine, 1997, p. 39. 
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co5. A doutrina estóica foi aceita desde a patrística como compatível com o cristianismo 
e nunca foi condenada pela Igreja, como o aristotelismo periodicamente o foi6. Além 
disso a coleção de cartas atribuídas a Sêneca e Paulo, aceitas como genuínas do tempo 
de Jerônimo até meados do século XV, contribuiu para essa idéia de concordância entre 
a moral estóica e a cristã.  
Mas também pelas mesmas imagens de rigor e impassibilidade, os estóicos foram 
alvo de críticas mordazes per secula seculorum. Nem a loucura de Erasmo os perdoou:  
"As paixões não são apenas pilotos que conduzem ao porto da sabedoria os 
que a ele se dirigem; no caminho da virtude, são aguilhões e esporas que ex-
citam a fazer o bem, por mais que isso desagrade a Sêneca, esse estóico em-
pedernido que proíbe formalmente ao sábio toda paixão. Agindo assim, faz 
do homem uma estátua de mármore, sem inteligência e vazia de todo senti-
mento humano...Quem não fugiria com horror, como de um monstro e um 
espectro, de um homem surdo a todos os sentimentos da natureza, sem ne-
nhuma paixão, tão inacessível ao amor e à piedade quanto o mais duro ro-
chedo ou um mármore de Paros, a quem nada escapa, que não se engana 
nunca, que vê tudo com olhos de lince, que mede tudo com o esquadro, que 
não perdoa nada, que é o único razoável, o único rei, o único livre, o único 
tudo... que não faz questão de ser amado, que não ama ninguém, que ousa 
zombar dos próprios deuses, que condena como insensato tudo o que não faz 
na vida, e de tudo escarnece? Tal é o retrato do animal que passa por um sá-
bio perfeito... Que cidade quereria fazer dele seu magistrado, que exército o 
desejaria por general? Digo mais, que mulher suportaria um tal marido, que 
anfitrião convidaria tal hóspede, que criado poderia tolerar tal patrão? Não 
seria preferível escolher ao acaso entre os mais loucos um louco capaz de 
comandar ou de obedecer aos loucos, amado por seus semelhantes, que cons-
tituem a maioria, tolerante com uma mulher, jovial com seus amigos, convi-
                                                          
5
 Conf. Justino, Diálogo com Trifão, 2, 3 
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va encantador, bom companheiro, enfim, a quem nada de humano fosse a-
lheio?"7 
 
La Fontaine apresentou sua posição com a caracterização do filósofo scita, atribuída 
a  Aulo-Gélio: 
"Esse Scita exprime bem 
Um indiscreto estóico: 
Este suprime da alma 
Vontades e paixões, o bom e o mau,  
Até os mais inocentes desejos.  
Contra tais pessoas, quanto a mim, eu protesto. 
Elas subtraem de nosso coração a principal força. 
Elas nos fazem cessar de viver antes que estejamos mortos."8 
 
Também Nieztsche: 
"Destruir as paixões e os desejos, só por causa de sua tolice e para evitar su-
as conseqüências desagradáveis, parece-nos hoje uma manifestação aguda de 
tolice. Não admiramos mais os dentistas que extraem os dentes para evitar 
que incomodem mais. (...) No que se refere ao remédio receitado por todos 
esses médicos da alma que preconizam uma cura radical e dura, é permitido 
nos perguntarmos: será a vida tão dolorosa e importuna a ponto de ser vanta-
joso trocá-la por uma maneira estóica e petrificante de viver? Não nos sen-
timos suficientemente mal para precisarmos estar mal ao modo estóico?."9  
 
                                                                                                                                                                           
6
 Cf. J. Kraye 1988, p. 367. 
7
 apud S. P. Rouanet 1987, p 464 - "marmoreum hominis simulacrum... stupidum et a omni 
prorsus humani sensu alienum". 
8
 Cf. Fables XII, 20. 
9
 apud G. Lebrum 1987, p. 26 
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Mesmo os cristãos, que, como dissemos, buscavam combinar as duas éticas, teceram 
crítica, e.g., à doutrina das paixões dos estóicos. O florentino Coluccio Salutati, no séc. 
XV, questionando se algum homem, exceto Cristo, poderia atingir o estado de apatia dos 
estóicos, chega à conclusão de que nem o próprio Cristo o conseguiria, uma vez que este 
se emocionou quando da morte de Lázaro. Por isso, para Salutati, a apatia estóica estava 
em conflito não somente com a natureza mas também com os ensinamento do próprio 
Cristo. A ira deste contra os escribas e fariseus serviu também como exemplo contra as 
posições estóicas10. 
Estes são apenas alguns exemplos pelos quais é possível demonstrar, por um lado, a 
forte presença e influência do pensamento estóico na história e na filosofia do ocidente, 
e, por outro lado, como que uma doutrina derivada, no sentido de não primeira, como é a 
das paixões, acabou assumindo ares de grande importância em tempos posteriores. Com 
isso quero dizer que o ideal estóico é aquele da harmonia do homem com a Razão uni-
versal, a qual é imanente ao cosmos e o governa, e que constitui o próprio ser do ho-
mem. É esta razão que funda toda a atividade cognitiva e, igualmente, todo agir moral, 
garantindo ao homem sua felicidade. Mas com isso, não quero, de forma alguma, dizer 
que a discussão das disposições passionais não tinha importância para os estóicos. Eles 
escreveram vários livros sobre o assunto, discutiram sobre a natureza das paixões, quais 
suas espécies, fizeram longas classificações, como nos relatam Diógenes Laércio, An-
drônico de Rodes e Estobeu, se bem que pouco produziram sobre como eliminá-las, se 
formos dar crédito a Cícero e a Galeno. Ora, se é permitido pensar em termos de positi-
vo e negativo, a visão positiva desse ideal é a virtude, a visão negativa é o vício e a partir 
                                                          
10
 Cf. J. Kraye 1988, p. 367 
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deste a paixão. Mas há algo mais que chama a atenção, como veremos, nas críticas que 
levantamos acima. É que elas partem de noções externas e estranhas à doutrina estóica, 
i.e., elas são partícipes de uma visão de paixão que não faz parte daquilo que os estóicos 
entendiam por paixão, ou do significado atribuído por eles ao termo pavqo". Ao assumi-
rem essas posições críticas, os autores se colocam do lado daqueles que aceitavam ser as 
paixões necessárias à ação humana. A estes os estóicos vão afirmar que "as paixões são 
tão desastrosas servidoras quanto guias" e que para agir é suficiente a razão. "a paixão 
não tem vez se a razão é constante"11. Esses posicionamentos nos lembram aquilo que 
Porchat vai chamar de "conflito das filosofias", e que pode ser expresso por um frag-
mento de Numênio, acerca de Zenão e Arcesilau, recolhido por von Arnim: 
"...to;n d!ou\n Zhvnwna oJ !Arkesivlao" ajntivtecon kai; ajxiovnikon uJpavrcont
a qewrw'n tou;" par!ejkeivnou ajpoferomevnou" lovgou" kaqhv/rei kai; oujde;n 
w[knei.... to; de; dovgma tou'to aujtou' prwvtou euJromevnou, kaujto; kai; to; o]n
oma blevpwn eujdokimou'n ejn tai'" !Aqhvnai", th;n katalhptikh;n fantasiva
n, pavsh/ mhcanh'/ ejcrh'to ejp!aujthvn." 
 
"Quando Arcesilau viu que Zenão era um rival e um desafiante, lançou-se 
contra os argumentos que dele provinham.... Ao perceber que a doutrina da 
representação compreensiva, que aquele havia falado pela primeira vez, e 
também seu nome eram famosos em Atenas, empenhou-se com todos seus 
artifícios contra ela."12 
 
É esse caráter de conflito e polêmica, característico do relacionamento entre as vá-
rias escolas filosóficas antigas, que muitas vezes vemos expressos nas críticas apresen-
tadas à doutrina estóica. É neste sentido que, para este nosso trabalho, concordamos com 
                                                          
11
 Sêneca, De ira I, 9. 
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Glibert-Thirry quando ela afirma que é utópico querer "accéder" a uma compreensão 
plena e concreta da noção de paixão se a descontextualizamos. É no coração da filosofia 
estóica que ela se encontra, e nela que é preciso ir buscar seu significado. Mas, isso será 
possível ainda hoje? É lugar comum a afirmação de que a grande dificuldade em se tra-
balhar a filosofia estóica está justamente em que pouco ou nada restou dos escritos de 
seus primeiros representantes, e este pouco se encontra disperso por uma série de outras 
obras, muitas vezes, contrárias ao pensamento estóico e que o citam apenas para com ele 
polemizar13. Mas é este o caminho que o comentador moderno tem que seguir. No que 
diz respeito ao tema das paixões, cinco são as fontes principais: 
A doxografia de J. von Arnim, Stoicorum veterum fragmenta, que tem a vantagem 
da abrangência14. 
A doxografia de A. Long & D. Sedley, The Hellenistic Philosophers, que tem a aju-
da da tradução e dos comentários especializados. 
Cícero, Tusculanae disputationes, que traz como fonte reconhecida Crísipo.  
O texto de Galeno, De placitis Hippocratis et Platonis. Apesar do tom polemista, o 
testemunho de Galeno tem, sobre o de Cícero, a vantagem de transmitir citações textuais 
e referências precisas. Mas tem o inconveniente de apresentar fragmentos incompletos e 
dispersos, de acordo com as intenções retóricas do autor. 
                                                                                                                                                                           
12
 Numênio (SVF 1, 12); L.S. 68G. 
13
 Sobre este tema: E. Bréhier 1962, p. 63; A. Long 1984, p. 118; V. Goldschmidt 1984, p. 163; e 
M.L. Colish 1990, p. 22. 
14
 J. Mansfeld, na introdução ao The Cambridge History of Hellenistic Philosophy, destaca: 
"Though von Arnim indicates what he considers to be the relative importace of testimonia and 
fragments by means of a confusing variety of type-faces, his - far too systematic -arrangement of 
chunks of text fails to give preference to verbatim quotations. He often ascribes common Stoic 
views to Chrysippus, thereby demoting him to a nom de plume." 
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O De ira, de Sêneca, no qual o autor se esforça por defender, em matéria de paixões, 
as posições já estabelecidas por Crísipo: "O De ira conta entre as obras que contribuíram 
para manter a estrita ortodoxia estóica"15.  
Pode-se perceber que, sobre a doutrina das paixões, a fonte principal da maioria dos 
textos é Crísipo. Posidônio aparece, e.g., na obra de Galeno como contraponto na crítica 
a Crísipo. 
 
O procedimento adotado para este estudo seguirá a tripartição preconizada pelos es-
tóicos para a abordagem da filosofia. Vamos, entretanto, restringir nossa abordagem à-
queles pontos que contribuem para entendimento da doutrina das paixões dos primeiros 
estóicos, buscando analisar sua natureza e esclarecer de que modo essas diversas abor-
dagens a afetam e, em alguns casos, a determinam.  Vamos considerar aqui os ensina-
mentos dos primeiros chefes da filosofia estóica: Zenão de Cicio (c 336-246), de Clean-
tes de Assos (c 331-232) e de Crísipo de Soles (c 277-208), que os manuais costumam 
classificar como representantes do "estoicismo antigo" e nos quais encontramos já esta-
belecidos os princípios doutrinários essenciais que caracterizam toda a filosofia estóica, 
apesar desta apresentar variantes de abordagens no decorrer da história. Quando utiliza-
mos a designação "estóicos" neste trabalho, queremos nos referir justamente àquela or-
todoxia que permite tanto a Crísipo quanto a Sêneca usarem a expressão "nós os estói-
cos".  
Há três perguntas que devem ser feitas sobre as paixões: Qual sua natureza? Como o 
homem a elas sucumbe? Como delas é possível ficar livre? 
                                                          
15
 Cf. J. Fillion-Lahille 1984, p.51. 
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Não nos vai interessar aqui tratar especificamente das paixões particulares ou gerais, 
nem das suas subdivisões, apenas ocasionalmente. Para o âmbito deste trabalho ficare-
mos com a noção de pathos em geral, buscando perceber sua natureza a partir das várias 
abordagens dadas pelos primeiros estóicos. Com isso, concordamos com Erskine, no 
sentido de que o interesse maior é pela paixão em geral, é ela que, na visão dos estóicos, 
perturba os corações humanos e não suas diversas disposições. 
 
A PAIXÃO GREGA 
A filosofia se caracteriza, em parte, como sendo um trabalho com discursos e textos, 
onde as unidades lingüísticas se contextualizam e acabam por adquirir usos específicos, 
variáveis, em função da escolha de cada escola ou, mais modernamente, autor. No âmbi-
to filosófico, o termo grego pavqo" não foge dessa caracterização - como Inwood nos 
lembra: "pathos é um termo técnico cujo significado é determinado pela teoria na qual é 
utilizado"16. Os peripatéticos, e.g., defendiam a tese de que os pavqh fazem parte de nos-
sa natureza17, sendo indispensáveis para a conduta correta da vida, quando mantidos em 
seus justos limites, por isso, deve-se aprender a dominá-os e não suprimi-los 
(metriopavteia)18. Já para os estóicos, os pavqh são impulsos excessivos da alma, movi-
mentos contrários à razão, que introduzem em nós desgostos profundos e amargos, nos 
impedindo de alcançar a felicidade, por isso, deveriam ser extirpados dos corações hu-
manos (ajpavteia). Estas são duas posturas que se apresentam para o que Sorabji chama 
de debate, já instalado, entre "believers in freedon from emotion and believers in mode-
                                                          
16
 Cf. B. Inwood 1985, p. 125. 
17
 Cf. Arist., EN 1105b19-1106a13, 1108a 31-b10. 
18
 G. Lebrum 1987, p. 22: para eles "paixão e razão são inseparáveis, assim como a matéria é 
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ration"19. As questões que se colocam são: a) a paixão é um fenômeno natural, portanto 
não condenável, da qual convém apenas não fazer mau uso?; b) ou a paixão é uma ver-
gonhosa perversão, da qual o sábio deve se preservar totalmente?20 Tais questões são 
postas a partir do problema mais geral que é o da natureza do homem e de suas faculda-
des: paixão e razão, estreitamente unidas numa dualidade inerente ao ser humano, rei-
nam juntas sobre nosso comportamento ou devemos reconhecer apenas à razão o direito 
de se exprimir e impor como nossa verdadeira natureza? Esse debate vai dividir os filó-
sofos em dois campos, um com suas origens no platonismo, segundo o qual as paixões 
têm um lugar natural na alma, assim como a razão e, por conseqüência, são legítimas 
numa certa medida, não sendo possível nem desejável sua completa eliminação, uma vez 
que privaria a alma de toda atividade. O outro campo é representado pelo racionalismo e 
rigorismo moral dos estóicos, para quem as paixões são um mal contra a natureza huma-
na, um obstáculo à harmonia interior que asseguraria a felicidade, i.e., um obstáculo ao 
seu to; oJmologoumevnw" th/' fuvsei zh'n. Assim, se, como fazemos aqui, há uma postura 
convencional para traduzir pathos por paixão, devemos ter em mente que as várias esco-
las filosóficas gregas, de fato, discordavam não somente sobre como um pathos deveria 
ser analisado mas também sobre o que o constitui. Entretanto, antes de continuarmos, 
devemos nos deter um pouco sobre a natureza histórica do nosso tema, uma vez que, 
como afirma Pohlenz, "o termo pathos é originário das profundezas do espírito grego, o 
                                                                                                                                                                           
inseparável da obra e o mármore da estatua". 
19
 Cf. R. Sorabji 2002, p. 7. 
20
 Ou como afirma C. Gill 2006, p. 55: "Três questões tendem a estar inter-relacionadas nesse 
debate: se os sentimentos devem ser moderados ou 'extirpados'; se a psicologia humana deve 
ser entendida como combinação de aspectos racionais e não-racionais ou como fundamental-
mente unificada e moldada pela racionalidade; e se o desenvolvimento ético é proporcionado 
pela combinação de habituação e ensinamento ou por meios exclusivamente racionais."  
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qual é todo voltado à atividade, ao agir autônomo"21, sendo a experiência da paixão algo 
misterioso e aterrador, a experiência de uma força que estava no homem, que o possuía 
mais do que era possuída por ele22. 
Em sua mais antiga utilização grega, pavqo" serviu para designar tudo aquilo que a-
feta o corpo e a alma, para o bem ou para o mal, i.e., o que sofremos, experienciamos, 
suportamos, por oposição ao que fazemos. Compreende, com isso, todos os processos 
nos quais a iniciativa vem do exterior e nos quais o sujeito tem um comportamento pas-
sivo - opondo-se às idéias expressas por termos como drama, praxi", e[rgon. Mas nem 
sempre pathos designa um estado de pura passividade. Platão, no Teeteto, qualifica de 
pavqo" uma atitude ativa como o espanto filosófico23. Em Aristóteles esta palavra pode 
ser empregada como sinônimo de termos que expressam ação, como praxi" ou e[rgon. 
No De Anima, e.g., fantasiva é um pathos caracterizado por uma operação mental que 
consiste em fazer existir alguma coisa diante dos olhos24. Sob esse caráter ativo, o pa-
thos está "em nosso poder, depende de nosso desejo". Epicteto emprega o verbo 
pavscein para designar a atitude contemplativa, mas não passiva, do verdadeiro filóso-
fo25. Serviu também para designar, como bem lembrou Foucault26, tanto a doença do 
corpo como a paixão da alma, i.e., uma mudança desproporcional e momentânea na dis-
posição e na conduta humana.  
 
                                                          
21
 M. Pohlenz 2005, p. 284. 
22
 Cf. E.R.Dodds 1988, p. 201. 
23
 Platão, Teeteto, 155d apud A.-J. Voelke 1973, p. 40. 
24
 Aristóteles, De anima, III, 3, 427b 17-19: "to; pavqo" e[f@ hJmi'n ejstivn, o{tan boulwvmeqa" apud A.-
J. Voelke 1973, p.40 
25
 Epicteto, II, 14, 28 apud A.-J. Voelke 1973, p. 40. 
26
 Cf. M. Foucault 2005, p. 602. 
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É na narrativa homérica que mais facilmente poderemos encontrar modelos de tais 
usos. Duas abordagens da relação entre Homero e o pathos grego, nos dão o índice da 
riqueza deste tema. A primeira é a de Rodolfo Mondolfo, em La comprensión del sujeto 
humano en la cultura antigua, segundo a qual é com Homero que se inicia a conversão 
das paixões humanas27 em intervenções divinas. "A paixão humana se projeta, desta ma-
neira, na representação dos deuses, convertendo-se em ação destes", i.e., os impulsos 
subjetivos e interiores do homem são exteriorizados, mediante tal projeção, na objetivi-
dade de uma ação divina28. O exemplo aqui é a fala de Agamêmnon, no canto XIX da 
Ilíada: 
"Quero justificar-me ante o Peleide. E vós, Aqueus, compreendei bem, pesai 
minhas palavras. Muitas vezes os Dânaos fizeram-me amargas censuras, re-
provando-me. Não sou culpado, mas Zeus, a Moira e a negronoctâmbula E-
rínia; na ágora, eles cegaram-me o siso, funestos, no dia em que tomei o 
prêmio do Aquileu. Mas que fazer? Perpassa um nume e perfaz tudo: Ate a 
filha maior do pai Zeus, atroz, multi-enganosa. Pés lépidos, não pisa a terra; 
anda sobre a cabeça dos homens e ao cabo os arruína; um depois do outro, 
ela os burla e enreda."  
 
Outra passagem encontramos também no canto III, 163, da Ilíada: 
"Príamo, porém, para Helena se dirigiu: 'Querida filha, vem sentar junto a 
mim, para ver teu esposo de outrora, teus parentes e amigos (não te cabe 
                                                          
27
 As paixões são entendidas aqui como experiências interiores humanas caracterizadas por 
sua violência arrebatadora (1955, p.85). 
28
 Cf. R. Mondolfo, 1955, p. 79. "Esta proyección se había realizado en dos formas, a partir de 
Homero: por un lado, la pasión humana se convertía en la intervención de algún dios del Olimpo 
mitológico - especialmente del todopoderoso Zeus, cuya omnipotencia manejaba la voluntad de 
los hombres -; por otro, se personificaba directamente en una divinidad o demonio particular, 
cuya esencia la constituía el mismo estado subjetivo objetivado" p. 82. 
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culpa, penso, do polilágrimo prélio que Aqueus e Tróicos travam; sim, aos 
deuses)." 
 
Tais personificações das paixões e ações humanas vão ser precursoras, segundo 
Mondolfo, daquelas apresentadas por Hesíodo, Xenófanes ou Ésquilo. Mas, deve-se ob-
servar, ainda, que na própria obra de Homero aparece já a crítica a essas projeções, 
quando, no canto I da Odisséia,  Zeus personifica a reflexão racional que prevê e adverte 
acerca das conseqüências que acarretam as ações humanas:  
"Ah!, de que maneira os mortais censuram os deuses! A dar-lhes ouvidos, de 
nós provêm todos os males, quando afinal, por sua insensatez, e contra von-
tade do destino, são eles os autores de suas desgraças." 
 
Se o tema do pathos grego é estendido por Mondolfo à obra homérica em geral, a 
segunda abordagem de que falamos vai centrar seus esforços no texto da Ilíada. Em seu 
ensaio Homeric Pathos and Objectivity, ao criticar o desinteresse dos comentadores mo-
dernos para as discussões acerca do pathos homérico, em contraste com os antigos29, 
Jasper Griffin vai demonstrar a importância desse tema no texto da Ilíada. É nesse po-
ema que a tragédia da vida humana é trazida à luz, a partir dos seus vários grupos de 
personagens:  
"Heroes are killed; women and children are made widows and orphans; old 
men weep helplessly, with no other consolation than to be told that the gods 
allot suffering to every man, aujtoi; dev t! ajkhdeve" eijsivn."30  
                                                          
29
 Cf. J. Griffin 1976, p. 171: "it seems to me that the ancients are vindicated, and the silence of 
the moderns is to be condemned". 
30
 Cf. J. Griffin 1976, p. 183: "The 'obituaries' serve to show us parents, wives, and children who 
could otherwise not be brought on to battle-field and shown to us in their suffering and pain." 
Mais à frente ele acrescenta (p.185): "We have observed that the Iliad has as its subject suffer-
ing and death, and must have been listened to from an interest in that subject. Suffering is what 
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Griffin vai argumentar a partir dos relatos sobre as mortes dos heróis (obituaries), os 
quais se apresentam, apesar da linguagem aparentemente não-passional (dispassionate), 
como passagens importantes para a produção de pathos na audiência e "têm lugar de 
destaque na concepção do fato central da Ilíada, o significado da morte"31. Não há ne-
cessidade de palavras de lamentação, o relato da morte do herói, a lembrança de que se 
morre longe da pátria, às vezes ainda jovem, sem poder retribuir o carinho aos pais, ou 
garantir o futuro da esposa e dos filhos, já são ("intrinsically emotional") motivos capa-
zes de comover, impressionar, a audiência, e este é um dos grandes feitos do poema ho-
mérico. Sofrimento e morte, mais que luta, batalha ou estratégia, são os motivos da Ilía-
da. O próprio prólogo do poema é ilustrativo dessa posição, ele anuncia o enredo, e esse 
enredo é de cólera e morte, muitos heróis e valorosos gregos tombarão longe de sua pá-
tria e dos seus, tornando-se alimento para os cães e aves "rapaces", e tudo por ação dos 
deuses. Alguns motivos ditos passionais podem ser percebidos nos diversos relatos apre-
sentados, como já citado acima: a) o morrer e ser enterrado em terra estranha; b) o mor-
rer jovem; c) o luto dos pais, esposas e filhos; d) a ignorância do destino dos amigos e 
parentes. Alguns exemplos: 
Sarpédon, ferido, roga a Héctor que o socorra, no canto X, 684:  
"Não me deixes aos Dânaos como presa, Priâmide. Dá-me ajuda. Depois, se 
a vida me fugir em Tróia, é porque não me era dado voltar e na pátria rever, 
alegre, esposa e filhos." 
 
                                                                                                                                                                           
produces song, says Helen..." 
31
 Cf. J. Griffin 1976, p. 162. Na conclusão o autor volta a afirmar, p. 186: "The Iliad is a poem of 
death". 
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Hipótoo morto por Ajax sobre o corpo de Pátroclo, no canto XVII, 300: 
"...tomba de boca sobre o cadáver, distante da sua Larissa, férteis-glebas, 
sem poder retribuir o carinho dos pais - vida breve a dele, morto à lança pe-
lo Telamônio." 
 
O lamento de Andrômeda, no canto XXIV, 720-730: 
"Jovem saíste da vida, marido, deixando-me, no paço, viúva com um filho 
tão tenro, por nós ambos - pais a quem a Moira mal-agoura -, gerado, e que 
não posso crer atinja a mocidade, já que a urbe ruirá, morreu-lhe o paladi-
no, tu que a defendias e protegias esposas e crianças pequenas." 
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A PAIXÃO ESTÓICA 
 







A filosofia estóica é a primeira da história a se dizer e a se querer “sistemática”. Se-
gundo P. Aubenque, “se a palavra systema designava já em grego a constituição de um 
organismo ou de uma cidade, são os antigos estóicos que a aplicaram pela primeira vez à 
filosofia.”32 Com isso os estóicos queriam expressar que a filosofia é um todo, que se 
pode, é verdade, dividir, mas sob a condição de perceber que cada parte é solidária das 
outras e que o abandono de uma só parte acarretaria a ruína do conjunto33. Com efeito, 
os estóicos desde o início já dividiam a filosofia, para fins pedagógicos, em lógica, física 
e ética - divergindo apenas quanto à ordem de exposição. Divisão que aparece em Ze-
não, no seu livro Sobre a lógica, depois em Crísipo, nos primeiros livros de Sobre a ló-
gica e Sobre a física, e ainda em Apolodoro, Silas, Êudromos, Diógenes da Babilônia e 
em Possidônio34. E para expressar esse caráter de unidade interna, orgânica, do todo, e-
les davam à filosofia imagens, de preferência, biológicas. É assim que a comparavam a 
                                                          
32
 P. Aubenque 1981, p.170. De acordo com A. Long 1984, p. 203: “Os estóicos oferecem uma 
imagem completa, e num sentido, como eles mesmos observam, temos que aceitá-lo totalmen-
te ou nada. Aqueles pontos em que parecem de acordo com outros filósofos devem ser consi-
derados no contexto do sistema total.” Sobre o modo de exposição, ver também T. Brennan 
1998, p. 21. 
33
 P. Aubenque, op.cit., p.170: “Essa exigência formal se apoiava de fato sobre a intuição de um 
universo perfeitamente organizado, até no menor de seus detalhes, pela ação de um princípio 
único, de maneira que a coerência da filosofia não faz mais que refletir a simpatia – outro termo 
estóico – das diferentes partes do universo.” Sobre o significado de "sistema", ver V. Goldschidit 
1977, p. 61ss. Ver ainda P. Hadot 2004, p. 98. 
34
 D.L. VII, 40. Sobre este assunto, vale a discussão entre P. Hadot, 1991, e K. Ierodiakonou, 
Sobre a doutrina das paixões no estoicismo 34 
um animal, no qual a lógica constitui o esqueleto e a musculatura, a moral a carne, e a 
física a alma; ou a um ovo, sendo a lógica a casca, a ética a clara e a física a gema; ou 
ainda a um campo fértil, bem cercado e protegido pela lógica, no qual os frutos são a 
ética e o solo ou as árvores a física; a comparação seguinte, com uma cidade bem amu-
rada e governada pela razão, não é, apesar da aparência, de uma inspiração diferente: 
“porque ele é um vivente, o mundo é também uma cidade, na qual a estrutura racional 
assegura ao mesmo tempo a coerência e o desenvolvimento”35. Percebe-se assim que 
nenhuma parte é separada das outras, mas ao contrário todas estão estreitamente unidas 
entre si, e seu próprio ensino se fazia em conjunto. No dizer de P. Hadot:  
“La dialectique implique la physique, parce que l'enchaînement nécessaire 
des propositions implique l'enchaînement nécessaire des événements dans le 
destin et elle implique l'éthique, puisqu'elle est une vertu qui comprend en 
elle d'autres vertus, comme l'absence de précipitation dans le jugement ou la 
circonspection, et que d'une manière générale la vertu est une affaire de ju-
gement. A l'inverse, le discours sur la physique ou l'éthique implique la logi-
que puisque précisément il est un exposé discursif. L'éthique implique la 
physique, puisque, selon Chrysippe, 'la distinction des biens et des maux dé-
rive de Zeus et de la Nature universelle'. La physique enfin implique l'ét-
hique dans la mesure où la connaissance du monde et des dieux est la fin de 
la nature raisonnable et où la perception de la rationalité des événements im-
plique la rationalisation de la conduite morale.”36 
 
                                                                                                                                                                           
1992. 
35
 Cf. G. Rodis-Lewis 1970, p. 14.. 
36
 Cf. P. Hadot 1991, p. 209. Cícero, expressa através de Catão sua admiração pelos estóicos: 
"Pode você imaginar qualquer outro sistema em que a remoção de uma única letra, como uma 
peça encaixada, provoque a ruína de todo o edifício? Não que haja algo ali que possa ser alte-
rado" (De fin III, 74 apud M. Schofield 2006, p. 262).  Cf. V. Goldschmidt 1969, p. 735: "Ainsi, la 
formule de la fin implique, à elle seule, les liens qui unissent les trois parties de la philosofie, et 
elle peut faire comprendre pourquoi, dans un sens élargi, les trois peuvent être appellées ver-
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O procedimento adotado para este estudo seguirá a tripartição acima mencionada. 
Vamos, entretanto, restringir nossa abordagem àqueles pontos que contribuem para o 
entendimento do pathos estóico, buscando analisar sua natureza e esclarecer de que mo-




"Ouj ga;r e[stin a[llwn oujd joijkeiovteron ejpelqei'n ejpi; to;n tw'n ajgaqw'n   
kai; kakw'n lovgon, oujd jejpi; ta;" ajretaj", oujd jejpi; eujdaimonivan, ajll jh[ ajpo;
th'" koinh'" fuvsew" kai; ajpo; th'" tou' kovsmou dioikhvsew""  Cruvsippo" 
 
Não há outra via mais conveniente para se chegar à doutrina dos bens e dos 
males, às virtudes e à felicidade, do que partir da Natureza universal e da or-
ganização do mundo." Crísipo37 
 
"Physical nature, not a sacred text or revelation or inspired prophecy, is the 
Stoic's guide to the divine." A. Long38 
 
 
Segundo os estóicos o universo (to; o{lon) é composto por dois princípios: um prin-
cípio ativo (to; poiou'n) e outro passivo (to; pavscon). O princípio passivo é chamado 
"matéria" (u{lh) e "substância" (oujsiva), é sem forma, sem qualidade e não possui poder 
de coesão nem poder de movimento. Já o princípio ativo é designado por muitos nomes: 
                                                                                                                                                                           
tus..." 
37
 Cf. Plutarco, Stoic. repugn, 9, 1035c. 
38
 A. Long 2004, p. 146. 
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qeov"39, lovgo", lovgo" spermatiko;", pu'r tecnikovn, eJimarmevnh entre outros; ele é eter-
no, sendo o responsável por toda forma, qualidade, individuação, diferenciação, coesão e 
mudança no mundo40. Os dois princípios são corporais41, uma vez que para a física es-
tóica: a) todas as causas são corpos e b) somente os corpos podem agir ou sofrer uma 
ação. Aplicada aos seres, esta doutrina nos leva a considerar cada ser como o resultado 
da composição de uma matéria passiva e indeterminada fazendo o papel de substrato 
com as qualidades produzidas por um princípio ativo, o logos divino nela presente.  Uma 
dessas qualidades é a "qualidade própria" (ijdiva poiovth"), i.e., a "forma indivisível que 
aparece e desaparece inteiramente de uma só vez e se mantém idêntica a si mesma du-
rante toda a existência do composto, ainda que as partes mudem e pereçam"42. O ser 
será considerado como sendo a unidade e o centro de todas as partes que constituem sua 
substância, e de todos os eventos que constituem sua vida. Ele será o desdobramento no 
tempo e no espaço desta vida, com suas mudanças contínuas. 
Entretanto, uma outra forma de abordar a física estóica é através do conceito de 
pneuma (pneu'ma) e dos diferentes graus de tensão (tovno") que caracterizam seus movi-
mentos. A origem da noção de pneuma está ligada à tradição médica grega, provavel-
mente ao tratado hipocrático sobre a epilepsia, que localizava a base da vitalidade hu-
mana em um tipo de sopro ígneo, refletindo a percepção da importância da "respiração" 
e do calor para a vida. É provável que os estóicos tenham chegado ao pneuma influenci-
ados pelas doutrinas de Praxágoras de Cos, um médico contemporâneo de Zenão, Heró-
filo e Erasístratos de Cos. De acordo com Praxágoras o sangue contido nas veias é um 
                                                          
39
 A teologia é, para os estóicos, uma parte da física. Cf. J. Brunschwig 2006, p. 231. 
40
 Cf. D.L. 7, 134, 139, 150. Sen. Ep. 65,2. 
41
 Cf. D.L. 7, 134: "swvmata eivnai ta;" ajrcav"". 
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pneuma que flui através das artérias e transmite movimento do coração para os membros 
do corpo. Durante o séc. III a.C., o poder vital do pneuma torna-se mais central no pen-
samento médico, especialmente quando as ramificações nervosas do que hoje chamamos 
sistema nervoso periférico são descobertas e se tornam o canal do pneuma. No tempo de 
Crísipo, o pneuma se torna o veículo da "razão" (lovgo") divina na matéria43. Em termos 
de física estóica e de seus princípios constitutivos, o pneuma é princípio ativo, apresen-
tado como uma combinação especial de ar e fogo; o princípio passivo é uma combinação 
de terra e água44. Pneuma, então, vai ser explicado como um composto de ar e fogo que, 
na física, assume o papel do princípio ativo, e que não só percorre, em diversos graus, 
todo o cosmos mas também estabelece a essência qualitativa da coisa individual. O mo-
vimento do pneuma é designado por tonos (tovno"), i.e., tensão. Entretanto, se todo mo-
vimento é em essência uma mudança de posição, mesmo que transformação qualitativa, 
sendo baseado na estreita união da matéria e do pneuma, o movimento do tonos é dife-
rente, ele se apresenta como duplo, se propagando simultaneamente em sentidos opos-
tos: do interior do corpo para o exterior, e inversamente45. Tudo aquilo que o pneuma 
dispõe se mantém, então, unido mediante a tensão (ao movimento do tonos) que ele es-
tabelece entre as partes individuais. O testemunho aqui é de Nemésio:  
"Segundo os estóicos, existe um movimento 'de tensão'  nos corpos 
(tonikhvn tina ei'nai kivnhsin peri; ta; swvmata) que atua simultaneamente 
para dentro e para fora; o movimento para fora produz quantidades e quali-
                                                                                                                                                                           
42
 Cf. Simplicius (SVF 2. 395) apud Voelke 1973, p. 12-13. 
43
 Cf. D. Sedley 1999, p. 388. A. Long 1975, p. 155, para o pneuma como "veículo do logos". 
44
 Cf. Nemesius, Nat. hom, (L.S. 47D).  
45
 Cf. A.-J. Voelke 1973, p. 15: "Comme mouvement centripète, la tension produit l'unité de 
l'être, comme mouvement centrifuge ses qualités." 
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dades, enquanto que o movimento para dentro produz unidade e substância 
(oujsiva")."46  
 
Segundo Pohlenz, o idéia de tonos fazia parte do cotidiano grego, a partir de seu uso 
na ginástica e na música, mas foi somente com os estóicos que ele ganhou um lugar pre-
ciso na cosmologia. Já Zenão havia percebido no tonos a força que une tanto o macro-
cosmos quanto as suas partes. Mas foi com Cleantes que o cosmos se torna pleno de ten-
são. E o exemplo aqui é o de "Apolo tocando com seu arco a corda da lira, e com sua 
tensão dá ao cosmos o estável ritmo do tempo e da vida"47. A definição de Cleantes para 
tonos então vai ser de "força propulsora (plhghv) do fogo". Com Crísipo, ao posto do 
fogo como produtor de vida, assume o pneuma e, no seu sólido modo, transforma a con-
cepção poética de Cleantes em um elaborado sistema lógico. Juntos pneuma e tonos 
formam a base do que podemos chamar de uma "doutrina do pneuma", a aual estabelece 
que no nível mais baixo dessa tensão, chamado e{xi", o pneuma dá à matéria uma coesão 
da qual resulta as substâncias duras, tais como as pedras na natureza inanimada e os os-
sos e tendões no corpo animal. Os graus seguintes do tonos do pneuma correspondem 
aos vegetais (fuvsi") e aos animais (yuchv). O grau mais elevado, onde o pneuma é mais 
concentrado, é aquele do intelecto (nou'"/yuch; logikhv) divino e humano48. Sendo assim, 
temos que sob forma e nomes diversos (fuvsi", yuch, nou'"), o pneuma divino penetra 
em todos os seres do cosmos e, com isso, segundo é afirmado por Zenão49, todos os se-
res do mundo são naturalmente aparentados. 
                                                          
46
 Nemésio, Nat. hom, (SVF 2, 451) apud A. Long 1975, p. 156. 
47
 M. Pohlenz 2005, p. 143 
48
 Cf. G. Freudenthal, 1998, p. 457. 
49
 Cf. SVF 1, 158-161. 
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Esta série gradativa de mudanças pneumáticas, num arranjo hierárquico, é a mostra 
de que o pneuma passa por mudanças tanto qualitativas como quantitativas. Muito em-
bora a matéria universal não admita acréscimo ou decréscimo, a matéria particularizada 
exibe uma ampla variedade de mudanças qualitativas e quantitativas. Esta força deter-
mina a forma exterior do ser, seus limites, "não da maneira como um escultor que faz 
uma estátua, mas como um germe que se desenvolve até um certo ponto do espaço, e até 
este ponto apenas, suas capacidades latentes50. A unidade dos princípios se traduz na u-
nidade do corpo que ela produz." 
A doutrina do pneuma permite aos estóicos, sem abandonar seu monismo ou seu 
materialismo, explicar os fenômenos físicos em termos de fases ativas ou dinâmicas da 
matéria. Formulada tendo em vista superar as dificuldades de uma abordagem dualista 
da natureza, ela acarreta duas conseqüências: é que tanto as atividades ou processos físi-
cos quanto os não físicos, i.e., mentais ou psicológicos, passam a ser explicados em ter-
mos pneumáticos. É, como vimos,  o mesmo pneuma corporal, diferindo somente em 
graus de tonos que fornece a base da natureza inanimada (e{xi"), da vida vegetativa 
(fuvsi") e animal (yuch) e, finalmente, da alma humana (nou'"). "Vida embrionária vege-
tativa, vida impulsiva, vida racional, são 'expressões' variadas de um único e mesmo di-
namismo."51  
É assim que uma das particularidades centrais da física estóica vai ser sua noção 
pneumática da alma (yuchv), i.e., a alma é de natureza corporal. É um pneuma ígneo do 
qual a tensão produz a unidade e as qualidades. Segundo Zenão a alma, ou pneuma psí-
quico, flui através de todo o corpo e se divide em oito partes: uma parte central e dire-
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 E. Bréhier 1986, p. 5. 
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triz, que ele chamava hegemonikon (hJgemonikovn), os cinco sentidos, a voz e o poder ge-
rador.52 Estas devem ser entendidas como correntes pneumáticas se estendendo do cora-
ção, a sede do hegemonikon, para os vários órgãos53. A noção de "partes" da alma não 
deve nos levar a erro. Os cinco sentidos não são cinco diferentes partes da alma, mas são 
funções distintas da alma, cada uma representando uma tarefa especializada (a unidade 
do elemento, e.g., a alma, e a pluralidade de suas funções). Isso é possível em virtude da 
característica própria do hegemonikon e do meio através do qual as sensações são trans-
mitidas. Crísipo assim se refere a esta questão: 
" ]Esti dev ge th'" yuch'" mevrh, dia; w|n oJ ejn aujth'/ lovgo" sunevsthke kai; 
hJ ejn aujtw'/ diavqesi". Kaiv ejsti kalh; h\ aijscra; yuch; kata; to; hJgemoniko;
n movrion e]con ou{tw" h[ ou{tw" kata; tou;" oijkeivou" merismouv"." 
 
"As partes da alma são o que nela constitui o logos e a disposição interna 
desse logos. A alma é bela ou disforme segundo a forma como a parte hege-
mônica se apresenta a respeito de suas divisões próprias."54 
 
Por causa das extensões pneumáticas do hegemonikon através dos órgãos dos senti-
dos, a comunicação se dá em duas vias: a mensagem dos sentidos são transmitidas para 
o hegemônikon e, pelo mesmo pneuma, elas são transmitidas do hegemonikon para ou-
tras "partes" da alma. A vista é, então, o pneuma se estendendo da parte hegemônica aos 
olhos, a audição é o pneuma se estendendo do hegemonikon ao ouvido. A imagem aqui é 
a da aranha em sua teia, pronta a sentir o que se apresenta e para agarrar sua presa - os 
sentidos são emanações da parte diretriz da alma através dos órgãos correspondentes, 
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 A. Glibert-Thirry 1977, p. 398. 
52
 Cf. D.L. 7, 156-157. 
53
 Cf. SVF 1, 148, 150. 
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assim como os fios da teia constituem as extensões da aranha55. Essas funções da alma 
podem ser divididas em duas classes: a) aquelas que podem ser explicadas com base na 
natureza corporal e nas propriedades físicas do pneuma, tais como o movimento corpo-
ral, o sono, a morte, a concepção; b) aquelas que só podem ser explicadas introduzindo 
princípios e conceitos derivados de uma tradição não pneumática, tais como o pensa-
mento, o desejo, o julgamento, o assentimento56. É este o sentido quando Sexto Empíri-
co afirma que para os estóicos a palavra yuchv pode ser usada "seja para designar uma 
realidade feita de ar que anima nosso corpo e que recebe as impressões, as phantasiai 
(fantasivai), dos objetos exteriores, ou para designar aquela parte superior da alma, a 
parte diretora, o hegemonikon"57. As conseqüências deste duplo sentido vão ser analisa-
das por Stannard, para quem as diversas explicações dadas pelos estóicos para as pai-
xões refletem características de fontes pneumáticas e não-pneumáticas. Esse duplo sen-
tido que os estóicos aplicaram à yuchv e, principalmente, o estabelecimento do hegemô-
nico como sede do logos foi de grande importância para a caracterização da doutrina das 
paixões. Um exemplo: os estóicos reconheciam o coração como o centro das atividades 
vitais do homem. Colocando o hegemonikon, a sede do logos, no coração, eles abrem, 
por um lado, a possibilidade de explicar as paixões em termos pneumáticos, como, e.g., 
um enfraquecimento da tensão do pneuma - Galeno afirmava que as paixões para os es-
tóicos estão localizadas no coração58; por outro lado, uma vez que o hegemonikon é a 
fonte das habilidades cognitivas do homem, as paixões também podem ser explicadas 
em termos intelectualistas, como um tipo de deficiência cognitiva. 
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 Gal. Hipp. Et Plat. V, p. 420M. 
55
 Cf. Calcidio, Ad Timaeum (SVF 2, 879) apud A. Glibert-Thirry 1977, p. 403 
56
 Cf. J.W. Stannard 1958, p.18. 
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O medo, e.g., é um tipo de paixão que pode ser explicado em termos físicos como 
citamos acima. Um caso simples é explicar o medo como sendo um estremecimento 
causado por uma friagem. A explicação pneumática começa por observações fisiológicas 
e descreve o estremecimento como o resultado de um esfriamento do calor vital do cor-
po ou pneuma.59 Outra forma de explicação pneumática é a descrição do medo através 
das palpitações do coração - se nos lembrarmos de que o pneuma que circula por todo o 
corpoé a causa de tal pulsação, não é difícil imaginar que o mesmo fluido possa explicar 
a agitação do coração em tempo de medo. A tristeza também pode ser explicada em ter-
mos físicos. Cleantes, e.g., explica a tristeza como uma paralisia do pneuma que compõe 
a alma60. Outra forma de explicar a tristeza é pela teoria média das misturas dos quatro 
elementos. É claro que paixões que envolvem atividades psíquicas mais complexas, co-
mo o desejo, também oferecem maior resistência  a esse tipo de explicação. Isto mostra 
que a explicação da paixão como contração ou expansão do pneuma da alma não esgota 
o significado de pathos. Mas, como afirma Glibert-Thirry, "esta explicação clínica não 
pode satisfazer o filósofo"61. Ela reduz a paixão a um fenômeno físico e deixa sem res-
posta a questão fundamental. O porquê das transformações do pneuma lhe escapa. Para 
resolver esta questão é necessário que abordemos a natureza de dois conceitos aqui fun-
damentais, o de juízo (krivsi") e o de opinião (dovxa), o que faremos em nossa próxima 
parte referente à epistemologia. 
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 Sexto (M. VII, 234) apud P. Hadot 1997, p. 124. 
58
 Galeno, Hipp et Plac. III, p. 299M (SVF 1, 210).  
59
 Cf. J.W. Stannard 1958, p.28. 
60
 SVF 1, 575. 
61
 A. Glibert-Thirry 1977, p. 401. 




"Se uma causa exterior te magoa, não é ela que te molesta, mas o juízo que 
dela fazes. Está em tuas mãos apagá-lo prontamente." 
M. Aurélio62 
 
"Toutes les tragédies, tous les drames du monde proviennent tout simple-
ment des idées fausses que se sont faites des événements les héros de ces 




Vimos até aqui a importância da doutrina do pneuma para a compreensão do pathos 
estóico, a partir do momento em que ela nos informa sobre a descrição da paixão en-
quanto uma alteração na alma64. Nesta parte abordaremos o que se pode chamar de ca-
racterística não-pneumática da psicologia estóica, ressaltando que nos ateremos àqueles 
pontos que contribuam para o entendimento do pathos estóico. Nosso intento é esclare-
cer como que os estóicos dão conta da questão que deixamos na parte anterior, i.e., "qual 
a causa do paixão?" Dois conceitos aqui se destacam, o de doxa (dovxa) e o de juízo 
(krivsi"). Como vimos, a alma estóica é apresentada como um pneuma psíquico, o qual 
se "divide" em oito "partes", sendo uma destas aquela que chamamos sua parte diretriz 
ou hegemonikon. Este último se estende substancialmente através de todo o corpo, tal 
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 Meditações, VIII, 47. 
63
 1997, p. 110. 
64
 Cf. D.L. 7, 110. 
Sobre a doutrina das paixões no estoicismo 44 
como a aranha no centro de sua teia. Localizado no coração, ele é a sede da sensação, do 
assentimento, do impulso (oJrmhv), do pensamento (diavnoia), da razão (lovgo") e também 
da paixão (pavqo"), uma vez que é:   
"a mesma parte da alma, que eles chamam pensamento/inteligência 
(diavnoia) e princípio retor (hJgemonikovn), abalada desde os fundamentos e 
transformada nas paixões e nas mudanças que provocam o temperamento 
(e{xi") e a maneira de se conduzir (diavqesi"), se torna ora malícia, ora virtu-
de e nada tem em si mesma de irracional"65 
 
"Como a maçã contem sua doçura e seu perfume no mesmo corpo, assim o 
hegemonikon reúne em um mesmo substrato a representação, o assentimen-
to, o impulso e a inteligência"66 
 
As citações acima nos remetem ao duplo significado do termo hJgemonikovn, por um 
lado, ele abarca o conjunto das atividades psíquicas e fisiológicas, aproximando-se do 
sentido de yuchv67; por outro lado, restringe-se às atividades mentais e é expresso por 
termos como diavnoia, lovgo" e nou'". Será neste significado mais restrito que nos atere-
mos aqui, distinguindo para as funções do hegemonikon três níveis: a) cognitivo, b) co-
nativo e c) afetivo. 
 
2.1 - NÍVEL COGNITIVO 
No nível cognitivo, temos que a atividade intelectual é a função primária do hege-
monikon. O homem se eleva acima dos outros animais porque o hegemonikon lhe permi-
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 Plut. Virt. Mor. 3, p.441c; SVF 3, 459; LS 61B. 
66
 Jamblico, De anima apud Estobeu (SVF 2, 826). 
67
 Cf. Rist 1995: "Segundo Bonhoeffer, no tempo de Marco Aurélio e desde os princípios, os 
estóicos estavam dispostos a usar o termo 'alma' quando o que se queria dizer era hJgemonikovn." 
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te viver de acordo com a razão, enquanto que os animais vivem apenas de acordo com o 
impulso (oJrmhv): 
"Mas, já que no caso dos animais foi acrescentado o impulso  por meio do 
qual os mesmos se dirigem a seus próprios fins, daí decorre que sua disposi-
ção natural atua no sentido de seguir o impulso. E já que os seres racionais 
(logikoi'") receberam a razão com vistas a uma conduta mais perfeita, sua 
vida segundo a razão coincide exatamente com a existência segundo a natu-
reza, enquanto a razão se agrega e eles como aperfeiçoadora do impulso."68 
 
Neste sentido, o hegemonikon representa a soma das atividades pelas quais o homem 
é distinto dos outros animais. Como dissemos acima, este nível é expresso por termos 
como diavnoia, lovgo" e nou'". A diavnoia, e.g., enquanto uma disposição do hegemoni-
kon, está localizada no coração, o centro das atividades vitais do homem e, como tal, es-
tá envolvida igualmente na discussão sobre as paixões. Ela é a responsável pela tradução 
do pensamento em palavras e possibilita ao homem pensar discursivamente.69 A ativida-
de cognitiva que complementa a atividade perceptiva é igualmente uma função da 
diavnoia, a qual tem ainda uma função volitiva que veremos mais à frente. O uso do ter-
mo lovgo", por sua vez, também indica a atividade racional do homem. Não vão nos inte-
ressar aqui os vários significados a ele atribuídos70, nem expressar sua destacada impor-
tância no conjunto da filosofia estóica, apenas que, no que se refere ao pathos estóico, o 
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 Cf. D.L. 7, 86. Sobre a recusa dos estóicos a atribuir racionalidade aos animais, ver J.-L. 
Labarrière 2005, pp. 169-174. "Sans doute l'originalité de la conception stoïcienne de la phanta-
sia katalêptikê et du critère de la vérité les conduirent-ils à marquer les animaux non du signe 
moins, mais de l'alfa privatif, en interisant par lá tout recours à l'analogie ou à la différence selon 
le plus et le moins. Mais on comprend alors le prix à payer pour cette innovation dogmatique: 
celui des polémiques avec ceux qui ne pouvaient se satisfaire de positions aussi tranchées et à 
leurs yeux incertaines" p. 174. 
69
 Cf. M. Pohlenz 2005, p. 180. 
70
 M. Pohlenz 2005, p. 52, vai apresentar o estoicismo como "a filosofia do logos": "Logos é o 
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logos exerce um importante papel no controle das ações humanas. Além disso, uma vez 
que os estóicos partilham com os outros socráticos a crença de que a virtude ética do 
homem não pode ser separada de sua excelência intelectual, esta crença, ligada à afirma-
ção estóica de que todo conhecimento tem origem sensorial, nos leva a outra considera-
ção sobre o logos, que é seu papel na atividade perceptiva. Com efeito, sobre a questão 
dos elementos envolvidos nos processos de percepção e cognição, Zenão aceitou o prin-
cípio de que a sensação (ai[sqhsi") é sempre verdadeira enquanto reproduz sempre 
qualquer coisa real, e.g., a imagem do objeto que incide diretamente sobre os nossos o-
lhos71. Mas para o conhecimento o fator decisivo não é a sensação, mas a representação 
(fantasiva)72, e esta se apresenta com a pretensão de mostrar o objeto externo, mas pode 
ser tanto verdadeira quanto falsa, uma vez que para a sua formação concorrem diversos 
fatores externos, a qualidade do objeto, a distância e a modalidade da observação, e, ain-
da, o estado do órgão do sentido. Por isso é que cabe ao logos verificar se a representa-
ção reproduz exatamente o objeto e, portanto, se é verdadeira73. Segundo Bréhier, esta 
                                                                                                                                                                           
conceito central da filosofia estóica, que suplantou completamente, tanto na doutrina como na 
terminologia, o nous aristotélico". 
71
 Cf. Bréhier 1951, p. 102: "pour les Stoïciens, 'toute sensation est donc assentiment et com-
préhension'; de là résulte que 'les sensations sont toujours vraies'; car la sensation se fait tou-
jours d'une façon compréhensive." 
72
 Cf. J.-B. Gourinat 1996, p. 45: "la représentation est le résultad de la rencontre de la tension 
interne du souffle psychique avec la tension des choses extérieures." J.M. Rist 1995, 149: "To-
das as sensações são recebidas pela mente como representações (fantasivai). Mas estas re-
presentações são de diferentes tipos. Só aquelas que os estóicos chamam de 'compreensivas' 
(katalhptikaiv) são relevantes para a aquisição do conhecimento." Além disso, de acordo com 
D.L. 7, 51, as representações podem ser tanto perceptivas, aquelas que são apreendidas atra-
vés dos sentidos, quanto não-perceptivas (racionais), aquelas apreendidas através do processo 
do pensamento 
73
 Cf. M. Polenz, 2005, p. 110. Esse processo de verificação pelo logos é, como veremos adian-
te, a compreensão (sugkataqevsi"). A forma como se dá a representação na alma é descrita em 
D.L. 7, 50. 
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distinção entre sensação e representação vai ser o centro da teoria do conhecimento dos 
estóicos e por onde eles vão se diferenciar do sensualismo herdado da sofística74. 
Assim, numa filosofia como a estóica, a qual, como dissemos, tem sua epistemolo-
gia alicerçada na convicção de que todo conhecimento parte dos sentidos, é de funda-
mental importância ter um instrumento pelo qual se possa distinguir as representações 
verdadeiras das falsas75. Segundo Pohlez, o problema foi colocado por Zenão nos se-
guintes termos: "Que qualidade deve ter uma representação para tornar possível a apre-
ensão do objeto externo?"76 A resposta vem através de seu critério de verdade 
(krithvrion th'" ajlhqeiva")77, o qual será operado pelo logos. "Os estóicos definem o 
critério de verdade como a representação que apreende imediatamente a realidade 
(th;n katalhptikh;n fantasivan) , ou seja, que procede do existente", afirma Diógenes 
Laércio78. Uma representação é compreensiva (katalhptikhv) se satisfaz as seguintes 
condições: a) deriva de um objeto; b) representa fielmente esse objeto; c) está "estampa-
da ou impressa" nos órgãos dos sentidos79. 
O logos, então, atua tanto no nível do critério de verdade quanto no controle das res-
postas do homem às representações, suas crenças e motivações para a ação. Estes dois 
aspectos - logos como atividade cognitiva e como diretor da ação - se fundem naquilo 
que os estóicos chamavam de 'reta razão' (ojrqo;" lovgo")80. Para o nosso tema, o impor-
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 Cf. E. Bréhier 1951, p. 98. 
75
 Cf. Aetius, Plac. IV.11.1-5 (SVF 2, 83). Tradução Reesor p. 54 (sobre a origem sensorial). 
D.L. 7, 52. V. Goldschmidt 1989, p. 23: "C'est à partir de la 'représentation' sensible des maniè-
res d'être, que s'effectue la saisie rationnelle de l'être même." 
76
 Cf. M. Polenz, 2005, p. 111. 
77
 Cf. D.L. 7, 46, 54: . Rist 1995, 143, 157. L.S. 40A. Ver ainda E. Bréhier 1951, p. 100,  
78
 D.L. 7, 54. 
79
 Cf. Hankinson 2006, p. 67. 
80
 Cf. D.L. 7, 88. Cicero De leg. I, 7, 22 (ratio perfecta); Tusc. IV, 34 (recta racio). SVF 1, 218. 
Pohlez 2005, 113, sobre o uso de ojrqo;" lovgo" de Heródoto a Zenão.  
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tante dessa noção é que ela é tanto um critério epistemológico quanto uma norma ética, 
de forma que a falha em discriminar entre representações verdadeiras e falsas é tanto 
uma falta moral (ta; para; fuvsin) quanto cognitiva (a[logo"). Ora, saber distinguir entre 
representações verdadeiras e falsas e manter completo domínio sobre suas ações é o que 
está bem próximo do que caracteriza o sábio estóico (sofov", spoudai'o"), pois é ele 
quem vive inteiramente de acordo com o logos e nunca falha no uso de suas capacidades 
racionais81. Em contrapartida, o insensato (fau'lo")82 é caracterizado por sua inabilidade 
de seguir os ditames da razão, i.e., ele falha ao distinguir entre representações verdadei-
ras e falsas, aceitando como base para sua ação opiniões e representações falsas ao invés 
do conhecimento seguro. 
Outra maneira de tratar o que dissemos acima é em termos de juízo (krivsi"). A ca-
racterística mais importante do juízo é de ser uma atividade tanto cognitiva quanto voli-
tiva. Seu aspecto cognitivo é dado ao se dizer que ele é uma afirmação do que é de fato. 
O lado volitivo do juízo é mais difícil de se abordado, uma vez que envolve duas outras 
atividades psíquicas, o assentimento (sugkatavqesi") e o impulso (oJrmhv). Deve-se res-
saltar que julgamento, assentimento e impulso não operam no vazio, todos eles requerem 
a materialidade provida pelos níveis cognitivo e conativo do hegemonikon.83 
 
2.2 - NÍVEL CONATIVO 
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 SVF 2, 131. L.S. 41D: "We say that the wise man's absence of opinion is accompanied by 
such characteristics as, first of all, his supposing nothing; for supposal is an incognitive opinion... 
A further consequence is that wise man are incapable of being deceived and of erring, and that 
they live worthily and do everything well." L.S. 41G.   
82
 SVF 3, 663. L.S. 41I. Cf. o subtítulo de von Arnim: "insipientes insanos esse et impios". 
83
 Cf. D.L. 7, 49. 
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O nível conativo ou volitivo do hegemonikon é aquele cuja iniciativa parte do sujeito 
e forma um conjunto de ações e processos que podemos denominar "vontade"84. Embora 
o conceito de vontade não apareça de forma explicita na filosofia ou psicologia gregas 
ele pode ser inferido, e.g., no estoicismo, pela interação entre juízo, assentimento e im-
pulso, noções cuja elaboração parece ser em grande parte obra de Crísipo. Vimos que na 
teoria estóica da percepção um critério é invocado para que se pudesse distinguir entre 
representações verdadeiras e falsas, e que a ação, para ser racional ou em acordo com a 
razão, deve se basear naquelas representações garantidas como verdadeiras. O resultado, 
bem como a aplicação, desse critério é o que os estóicos denominavam "compreensão" 
(katavlhyi")85, a partir da qual uma representação verdadeira, definida como aquela que 
não pode proceder de um objeto não existente, é diferenciada de uma representação fal-
sa, aquela que não provêm de um existente, ou se provêm não é determinada de acordo 
com o próprio existente86. Uma representação que cumpre os requerimentos impostos 
pelo critério é aceita, ou agarrada87, pelo logos e é chamada compreensiva 
(katalhptikhv), enquanto aquela que não cumpre as especificações é rejeitada88. Perce-
be-se, então, dois processos envolvidos no ato da compreensão. O primeiro é o impacto 
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 Para uma exposição histórica do conceito de vontade e sua relação com os estóicos, ver A.-J. 
Voelke 1973, 5-7; R. Sorabji 2000, 319-340. Voelke afirma, p. 7: "dans cette doctrine la raison 
est volonté. ... Cette recherche nos permettra de distinguer diverses formes de fonctions ou d'at-
titudes volitives comprises dans l'exercice même de la raison." Segundo Sorabji, p. 321: "will is a 
desire with a special relation to reason and a number of functions associated with it. Some of 
these functions come in clusters. It is more illuminating to ask when these functions came tog-
heter and made the defensive difference. The functions include two important clusters, freedon 
and responsability on the one hand and will-power on the other." 
85
 Cf. Cic. Acad. Post. I, 41 (SVF 1, 60). 
86
 Cf. D.L. 7, 46. 
87
 Sexto Adv. Math. VIII, 257: "a fantasiva katalhptikhv nos agarra pelos cabelos". 
88
 Cf. D.L. 7, 50-51. Sexto Adv. Math. VIII, 397. A. Glibert-Thirry 1977, p. 409: "Uma vez que a 
representação é perfeitamente clara e evidente (katalhptikhv), ela arrasta necessariamente a 
adesão do logos. Esta adesão é, então, uma katavlhyi", uma percepção verdadeira, uma com-
preensão garantida de verdade". 
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da representação na alma. Neste estágio a alma é passiva, recebendo e registrando as re-
presentações na forma acima indicada89.  
De acordo com Zenão a representação é uma "impressão" (tuvpwsi"). Tomando essa 
afirmação no sentido literal, Cleantes sustentava que ela apresentava espaços cheios e 
espaços vazios, como a marca do carimbo na cera. A esta interpretação, Crísipo opõe a 
idéia segundo a qual a marca é uma modificação do hegemonikon. Ele compara esa mo-
dificação com o som, pretendendo explicar com isso como várias representações podem 
coexistir.  
Em seguida à recepção da representação, há o exame tendo em vista verificar se ela 
cumpre satisfatoriamente as exigências requeridas pelo critério. Temos aqui, então, uma 
fase ativa, na qual o logos reage ao que foi registrado, dando ou não seu assentimento 
(sunkatavqesi"). O assentimento às representações compreensivas 
(fantasivai katalevptikai) é dado para que elas sirvam como fundamento racional à 
ação90. Uma explicação do assentimento achamos em Sêneca: 
"Vou explicar-te o que se entende por assentimento. Por exemplo, eu neces-
sito caminhar: apenas me ponho em marcha quando disse isso a mim mesmo 
e aprovei a minha decisão; se necessito de me sentar, é através de um pro-
cesso semelhante que eu me sento."91 
 
Pelo que acima foi dito, podemos nos perguntar: Mas, o assentimento é dado a uma 
representação ou a uma proposição? Segundo Gourinat, é indiferente dizer que o assen-
                                                          
89
 Cf. D.L. 7, 45; 50. 
90
 Arist. E.N. 1139a31: "A origem da ação - sua causa eficiente, não final - é a escolha, e a da 
escolha é o desejo e o raciocínio com um fim em vista. Eis aí por que a escolha não pode existir 
nem sem razão e intelecto, nem sem uma disposição moral; pois a boa ação e o seu contrário 
não podem existir sem um combinação de intelecto e de caráter." 
91
 Ep. 113, 18. 
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timento é dado a uma representação ou a uma proposição, uma vez que na expressão de 
uma proposição não há nada mais que a descrição de um estado de coisa: "Ce que nous 
exprimons, et qui est exprimable, c'est la façon dont nous nous représentons les choses, 
le rapporte que nous entretenons avec ces choses, et qui fait en quelque sorte partie de 
cette représentation."92 
Esta discussão sobre a função volitiva do hegemônikon estaria incompleta se não tra-
tássemos do impulso (oJrmhv). Um dos pressupostos do que se pode chamar de teoria es-
tóica da motivação93 é a idéia de que a ação só é possível a partir de uma forma específi-
ca de "força", a qual, por sua vez, depende do assentimento dado às representações. A 
fonte da força envolvida nessa seqüência é denominada impulso. Crísipo descreve o im-
pulso como um "logos prescritivo da ação" (logo" prostaktiko" tou poiein)94. Ele 
também é descrito como "lei prescritiva daquilo que deve se feito e proibitiva daquilo 
que não deve ser feito"95 e "uma reta razão (ojrqo;" lovgo") prescritiva daquilo que deve 
ser feito e proibitivo daquilo que não deve ser feito"96. Brennan vai descrevê-lo como 
"um evento mental que sintetiza uma descrição de um estado de coisas particular e de-
terminado com uma postura avaliativa desse estado de coisas e conduz à ação imedia-
ta"97.  
                                                          
92
 Cf. J.B. Gourinat 1996, p. 70. Ele acrescenta, p. 71: "Il n'y a d'assentiment a donner qu'à ds 
représentations qui ont une structure propositionnelle" 
93
 Cf. J.W. Stannard 1958, p. 37. Cic. Acad Pr. II, 25 (SVF 2, 116): "Illud autem, quod movet, 
prius oportet videri eique credi, quod fieri non potest, si id, quod visum erit, discerni non poterit a 
falso." 
94
 Cf. Plut. Stoic. rep., 11: "Segundo Crísipo, o impulso no homem é uma razão que lhe dá or-
dem de agir" 
"kai; mh;n hJ oJrmhv. katav g!aujto;n, tou' ajntrwvpou lovgo" ejstiv prostaktiko;" aujtw'/ tou' poiei'n" 
95
 Cf. SVF 3, 314  apud M. Reesor 1989, p. 103. 
96
 Stob. Ecl. II, 102, 4-6 apud M. Reesor 1989, p. 103. 
97
 2006, p. 296. 
Sobre a doutrina das paixões no estoicismo 52 
Uma ilustração, elaborada por Gourinat, do processo fisiológico do impulso pode 
nos ser útil aqui:  
Um estímulo qualquer 
Uma representação 
(representando que seria bom beber) 
 
 
Primeiro movimento espontâneo 
(primeira forma de impulsão, não prática) 
 
 


















Desejo de beber 
 
O assentimento dá livre curso ao impulso, que terá, em conseqüência, os movimen-
tos do corpo que permitirão realizar o que se deseja. Aqui o objeto do impulso, não é 
uma proposição: é somente a ação ou o "categorema" expresso pelo verbo "beber".98 
Assim, uma vez que tanto o assentimento quanto o impulso são requeridos para que 
uma ação seja iniciada, a base perceptiva deles deve ser uma representação verdadeira. 
O curso de uma ação pode, em certo sentido, ser previsto quando se tem determinado a 
que tipo de representação a alma deu seu assentimento. O resultado final da ação basea-
da em representações verdadeiras é racional ou em acordo com a razão se a cada passo 
da seqüência o logos exerce sua função diretriz: submetendo as representações ao crité-
rio, garantindo assentimento às representações verdadeiras ou regulando a resposta im-
pulsiva. Se em qualquer momento o logos falha na sua função de comando, se as repre-
sentações não passam pelo seu crivo, se o assentimento é dado sem um criterioso exame 
                                                          
98
 Cf. J.B. Gourinat 1996, p. 83. 
Sobre a doutrina das paixões no estoicismo 53 
das representações, se a resposta impulsiva não é regulada, o resultado da ação será irra-
cional (a[logo"), incontrolado e contrário à natureza, i.e., pavqo".  
 
2.3 - NÍVEL AFETIVO 
O nível afetivo das funções do hegemonikon é o mais difícil de ser abordado, já que 
tanto os estóicos quanto a filosofia clássica grega em geral não tinham uma palavra que 
indicasse de forma genérica os estados psicossomáticos que nós chamamos de "senti-
mentos" ou "estados afetivos". Havia, entretanto, vários outros modos de se expressar 
estes estados, e.g., pelo uso de verbos denotando mais ou menos determinado tipo de 
reação, tal como os vários graus de tristeza (luvph); pelo uso de substantivos indicando o 
reconhecimento de componentes afetivos, tal como prazer (hJdonhv); e, finalmente, pelo 
uso de certos adjetivos indicando graus de envolvimento em uma atividade, como vio-
lento ou forte (sfodrov")99. Outro método consistia no uso de "pathos" ou termo correla-
to neutro, como pavqhma100. Mas resta ainda uma forma ainda mais geral de determinar a 
função afetiva do hegemonikon, a qual consiste na análise das descrições de certos tipos 
de reações psicofísicas, i.e., das paixões. Uma dessas descrições é aquela feita através da 
correspondência entre reações fisiológicas e traços fisiognomônicos e suas alegadas cau-
sas extra-fisiológicas, muito utilizada pelos estóicos101. É o caso da descrição que Sêne-
ca faz do colérico:  
                                                          
99
 Cf. Stannard op. cit, p. 202: "sfodrov" era usado para modificar vários termos na descrição 
estóica das paixões", como em Plutarco (SVF 1, 202): 
"...krisew" sfodrovthta kai; rJwvmhn proslabovnta" 
100
 Os quatro paqhvmata da alma (novhsi", diavnoia, pivsti" e eiJkasiva) na República 511d8. 
101
 Cf. D.L. 7, 173: "Contava-se que ele [Cleantes] costumava repetir a máxima de Zenão se-
gundo a qual se percebe o caráter de um homem por seu aspecto." Sobre fisiognomonia, Burn-
yeat (apud M. Reesor 1989, p. 68) a define como: "a systematic method of inferring mental 
characteristics in individuals from bodily features taken as their 'signs'"  
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"Para que saibas, além disso, que não estão lúcidos aqueles dominados pela 
ira, repara no seu aspecto; pois da mesma forma que dos loucos são indícios 
um rosto temerário e ameaçador, um sombrio semblante, um precipitado an-
dar, mãos nunca quietas, assim dos encolerizados são idênticos os sintomas: 
relampejam, brilham os seus olhos, intenso arrebatamento em todo seu rosto 
ao lançarde suas mais recônditas entranha o sangue, seus lábios tremem, os 
dentes se encaixam, se horrorizam e arrepiam os cabelos, uma respiração 
forçada e ofegante, o estalido das articulações daqueles que a si mesmos re-
torcem, gemidos e grunhidos e um falar entrecortado à base de palavras pou-
co moduladas, as mãos movimentadas em demasia e o solo golpeado com os 
pés, agitando todo seu corpo, 'arrastando consigo as descomunais ameaças 
da ira', o aspecto desagradável à vista e estremecedor dos que se desconjun-
tam e incham. Não saberia dizer se é um vício mais detestável ou mais 
monstruoso. Os outro é possível escondê-los e ocultamente alimentá-los: a 
cólera se exibe e salta ao rosto e quanto mais intensa é, tanto mais manifes-
tamente se mostra."102 
 
Stannard levanta a hipótese de que uma das explicações para as enumeração das vá-
rias subespécies de paixões está justamente neste tipo de observação: "is possible that 
the archetype for the catalogue was influenced by medical writers and their attempts at 
distinguishing, for purposes of diagnosis and therapy, the symptons and sequelae of va-
rious diseases"103.  Esta suposição é bem atraente, se levarmos em conta a influência 
médica sobre os estóicos e o conhecimento que estes tinham dos escritos hipocráticos.104 
                                                          
102
 De ira, I, 3-5. 
103
 J. Stannard op. cit., p. 204 
104
 Cf. SVF 1, 131: "Que, com efeito, há muitas classes de temperamento mórbido 
(th" noswvdou" duskrasiva") e que a cura é diferente de acordo com cada uma delas, não só Hi-
pócrates e outros numerosos médicos [o disseram], mas também Platão, Aristóteles, Teofrasto, 
Zenão, Crísipo e todos os filósofos famosos, trazidos como testemunhas. Que sem que se haja 
descoberto com precisão a natureza do corpo não acreditam ser possível nem discutir acerca 
das diferenças das enfermidades nem progredir adequadamente até a cura [das mesmas]" 
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Entretanto, outras hipóteses existem, mas não as trataremos aqui. O que nos interessa é 
que a validade desta análise pode ser confirmada ao considerarmos a participação do he-
gemonikon durante e após o pathos, uma vez que, como sede do pathos, ele está envol-
vido em cada caso de paixão. Uma confirmação adicional pode ser apresentada pelo re-
conhecimento de que o hegemonikon é também sede de bons estados afetivos, 
eujpavqeiai, como revela Diógenes Laércio:  
"De acordo com os estóicos, existem igualmente três disposições passionais 
boas da alma (eujpaqeiva"): a alegria (carav), a cautela (eujlavbeia), e o desejo 
(bouvlhsi"). Eles dizem que a alegria é contrária ao prazer (hjdonhv), porquan-
to é uma exaltação racional; a cautela é contrária ao medo (fovbo"), porquan-
to evita racionalmente o perigo. Logo o sábio nunca será medroso, e sim 
cauteloso. Os estóicos dizem ainda que a vontade se opõe à concupiscência 
(ejpiqumiva/), por ser um apetite racional."105 
 
Essas eupathias, que Cícero vai traduzir por constantia em oposição às paixões106, 
são movimentos racionais que respeitam as normas do logos. É graças a elas que a au-
sência de paixões, a apatia (ajpavqeia), do sábio não é indiferença total e que ele pode 
agir.  No dizer de Voelke:  
"se admitimos que extirpação das paixões não é uma extirpação dos próprios 
impulsos, mas unicamente uma repressão do excesso que faz destes paixões, 
poderemos pensar que as 'eupathias' não são mais que os impulsos recondu-
zidos à medida racional."107 
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 7, 116.  
106
 Cic. Tusc. IV, 6, 14 (SVF 3, 438). 
107
 A.-J. Voelke 1973, 56. 
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A partir do levantamento que fizemos acima das funções do hegemonikon, podemos 
voltar à questão do final da sessão anterior: "qual é a causa da paixão?" Uma caracterís-
tica comum dos predecessores de Zenão, quando buscavam explicar a origem do pathos, 
era considerá-lo como o resultado de alguma falta cognitiva. E o mais comum era atribu-
ir o sentido de pathos para o erro, a ignorância ou, num sentido mais amplo, para a opi-
nião ou doxa (dovxa)108. No estoicismo, o conceito de doxa recebeu considerável atenção, 
assumindo importante papel tanto em termos éticos quanto epistemológicos. Ora, é o 
sábio que é o ponto de interesse da estóica discussão sobre a doxa, nos dois sentidos que 
dissemos, i.e., éticos e epistemológicos, uma vez que o sábio representa tanto a perfeição 
moral, quanto a superioridade intelectual - de fato, a primeira só é possível a partir da 
conquista da última. Ambos aspectos da excelência ou virtude do sábio são indicados 
por sua descrição como alguém que é completamente bem sucedido em evitar o erro, a 
ignorância, qualquer precipitação e doxa109. Adiantando, podemos observar que a lista 
do que o sábio evita pode ser mais precisada: ele evita o pathos precisamente porque ele 
é livre de erro (aJmavrthma), ignorância (ajgnoiva) e nunca opina. O sábio evita cair em 
erro e na doxa justamente por causa de sua aplicação e dependência do logos, o meio 
pelo qual as representações são avaliadas e as bases da ação encontram justificação ra-
cional.  
Como observamos acima, o inverso do comportamento do sábio é dar assentimento 
a representações não-compreensivas. Aquele que age se baseando nessas representações 
                                                          
108
 Cic. Tusc. III, 11,sobre a causa das paixões: "Esta causa reside inteiramente na opinião..."; 
"Est igitur causa omnis in opinione, ..." 
109
 Cic. Acad. Pr. II, 66 (SVF 1, 52): "Arcesilau considera que esta é a maior força do sábio, e 
está de acordo com Zenão: cuidar de não ser pego [em falta] e de não cair em erro."; Cic. Acad. 
Post. II, 66 (SVF 1, 53): "Excluía, pois, [Zenão] da virtude e da sabedoria o erro, a ligeireza, a 
ignorância, a opinião, a suspeita e, em uma palavra, tudo quanto fosse estranho a um firme e 
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age irracionalmente, em desobediência aos ditames da razão. Ações que seguem a rejei-
ção da razão são contrárias à razão e são características da via opinativa, ou doxa110. 
No insensato, então, a doxa toma o lugar do conhecimento certo e, no mesmo senti-
do, uma ação baseada na doxa substitui uma ação baseada no conhecimento, aquela que 
é justificada racionalmente. Uma vez que a doxa pode tomar o lugar do conhecimento, 
ela pode ser considerada, então, como uma forma de atividade cognitiva, embora de na-
tureza indeterminada. A falta de definição em relação a doxa é comum na filosofia grega 
e é contrastada com aquelas formas de atividade mental que têm um campo determinado 
e específico de atuação, tais como ejpisthvmh, tevcnh, frovnesi", nou'" e sofiva111. Doxa, 
declara Zenão, é aquilo que o sábio evitará, pois ela é similar à ignorância e ao erro; ela 
é caracterizada negativamente pela sua diferenciação do conhecimento baseado em re-
presentações verdadeiras112.  Ela, então, pode ser descrita como uma opinião ou atitude a 
respeito das coisas exteriores, alicerçada em bases não sólidas ou em representações fal-
sas. Mas se podemos chamá-la de crença ou atitude ou forma inferior de cognição, ela é, 
por fim, uma atividade caracterizada pelo mau funcionamento da razão humana. Segun-
do Temístio, "os discípulos de Zenão sustentam que as paixões da alma humana são per-
versões da razão e juízos errôneos da razão"113. 
 
                                                                                                                                                                           
constante assentimento. 
110
 Cf. Agostinho (SVF 1, 54): "Havendo aprendido do próprio Zenão que nada há de mais torpe 
do que o opinar"; "cum ab eodem Zenone accepissent nihil esse turpius quam opinari" 
.
111
 Cf. Arist. E.N. 1139b15. J. Stannard, op. cit., p. 41. 
112
 Cf. Cic. Acad. Pr. II, 67. 
113
 Temistio (SVF 1, 208):  
"kai; ouj kakw'" oiJ ajpo; Zhvnwno" ta; pavqh th'" ajntrwpivnh" yuch'" tou' lovgou diastrofa;" ei\nai tiqevm
enoi  kai; lovgou krivsei" hJmarthmevna"" 
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De forma breve, nos parece útil, para um melhor esclarecimento do nosso tema, a-
presentar a posição de J Stannard, em The psychology of the passions,  sobre a definição 
de paixão como opinião (dovxa) ou como juízo (krivsi"). O texto de referência é SVF 1, 
209, de Galeno (Hipp. et Plat. V, I):  
"Zenão não pensava que as paixões fossem os próprios juízos, mas sim con-
trações e expansões, elevações e quedas da alma, que os seguem." 
"Zhvnwn ouj ta" krijsei" aujta;" ajlla; ta;" ejpigignomevna" aujtai" sustol
a;" kai; diacuvsei" ejpavrsei" te ka; ta;" ptwvsei" th'" yuch'" ejnovmizen ei\
nai ta; pavqh." 
 
Pois bem, Stannard argumenta que Galeno está equivocado ao atribuir a Zenão a a-
firmação de que as paixões são conseqüências de juízos (krivsi"), o que leva a acreditar 
que doxa e juízo seriam sinônimos. Apesar da importância do testemunho de Galeno pa-
ra a compreensão das paixões no estoicismo, Stannard afirma que a citação acima con-
tém um ensinamento posterior e que deve se claramente diferenciado do de Zenão. De-
vemos nos lembrar que, para escritores como Cícero, Galeno e Plutarco, a maior fonte 
sobre a doutrina estóica foi Crísipo e, o que é pouco considerado, que esses escritores 
viam Zenão pelos olhos de Crísipo e usavam da linguagem deste para explicar a obra de 
seus predecessores. 
A evidência de que o testemunho de Galeno é incorreto ao dizer que Zenão fazia uso 
do termo "julgamento" é apresentada por Stannard a partir de três constatações: 
1) A primeira é de que não há evidência de que Zenão tenha usado o termo "juízo" 
(krivsi") para definir ou explicar a gênese do pathos. Se ele houvesse usado o termo "ju-
ízo", sua afirmação de que o pathos é causado pela doxa seria supérflua. Além disso, 
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uma dos poucos pontos em que os comentadores estão em acordo é que "juízo" é uma 
palavra chave na definição de pathos. 
 
2) Partindo da premissa de que "juízo" é um termo aplicado apenas a Crísipo, é pos-
sível explicar o desenvolvimento da psicologia estóica de uma maneira que não seria 
possível se este termo fosse atribuído a Zenão:  
"Once 'judgment' is recognized to be a Chrysippean term one can account for 
Zeno's several definitions of pathos and the overriding purpose behind Chry-
sippus's attempt to unify and systematize, not only Zeno's psychology of the 
passions, but his entire physical, epistemological, and ethical theory."114 
 
3) Uma terceiro argumento de que Galeno se equivoca ao afirmar que Zenão acredi-
tava que as paixões eram conseqüências do juízo, pode ser apresentado a partir do exame 
dos dois termos em questão, demonstrando que eles denotam atividades diferentes: 
a) A primeira diferença é que "juízo" indica uma atividade cognitiva: "it is the na-
ture  of judgment to weigh the evidence presented to the senses nd to assess the 
competing claims of both factual and valuational disagreement."115 De forma ge-
ral, o juízo é um ato mental que, entre outras coisas, é responsável pela determina-
ção da verdade das representações116. A doxa, por sua vez, indica uma ausência de 
discriminação cognitiva e, por isso, pode ser pensada como uma atitude ou crença 
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 Stannard, op. cit. p. 43. 
115
 Ibid. p. 44. 
116
 Cf. a definição de katavlhyi" feita por Sexto em Adv. Math VIII, 396 (SVF 2, 91). 
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sem justificação e essencialmente irracional: "all statements which declare that pa-
thos is or arises from doxa are equivalent to asserting that doxa is irrational"117 
 
b) Uma segunda diferença refere-se ao fator volitivo, aquele que caracterizamos 
pela integração entre representação, juízo e assentimento, constituindo um ato 
mental completo e unificado, e que pode ser chamado, simplesmente, de assenti-
mento118. Quando uma ação é baseada em representações consideradas verdadei-
ras, e isto inclui o assentimento dado a elas, esta é uma ação em acordo com a ra-
zão e, sob esta condição, o impulso é governado pela razão. O oposto ocorre, en-
tretanto, se o impulso é baseado sobre a doxa, pois, aí, a ação será contrária à ra-
zão; sua expressão será através de um impulso excessivo. 
 
c) A terceira diferença é que o juízo tem valor moral tanto positivo quanto negati-
vo. As ações do sábio são virtuosas porque elas são baseadas em juízos racionais. 
Contrariamente, "doxa" é um termo que, nos escritos estóicos, é sempre usado para 
indicar um tipo de ação injustificada e não aceitável119. É por isso que a doxa é es-
tranha ao sábio. 
 
d) O quarto ponto refere-se ao fato de que o juízo é parte de qualquer atividade 
perceptiva, enquanto que "doxa" é um termo reservado para um certo tipo de ativi-
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 Cf. Sen. Ep. 78,13: "omnia ex opinione suspensa sunt; non ambitio tantum ad illam respicit et 
luxuria et avaritia. Ad opinionem dolemus. Tam miser est quisque quam credidit." 
118
 Esta é equivalente à representação compreensiva (fantasiva katalhptikhv) de Crísipo. 
119
 Cf. Cícero, Acad. Post. I, 42 (SVF 1, 53). 
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dade perceptiva.120 Este ponto simplesmente retorna ao que observamos acima so-
bre o caráter do julgamento, i.e., seu papel em discriminar e examinar as represen-
tações. O tipo especial de atividade perceptiva designada por "doxa" será visto 
como uma descrição de pathos.  
 
e) Em quinto lugar, juízo é atividade do hegemonikon formando uma etapa em 
uma complexa seqüência que tem componentes cognitivos, volitivos e afetivos. Is-
to equivale a dizer que "juízo" é o nome de uma atividade da alma que compreen-
de, em um ato, as três principais funções do hegemonikon. É neste sentido que jul-
gamento é a pedra fundamental da psicologia de Crísipo. Doxa, por outro lado, é 
uma atividade tendo somente uma pequena conexão orgânica com outras porções 
da psicologia de Zenão, incluindo seu ensinamento epistemológico121. 
 
Propondo, então, uma correção no fragmento de Galeno, ao se trocar juízo por do-
xa122, Stannard busca tirar o obstáculo à idéia de que há um processo evolutivo de cons-
trução dentro da própria filosofia estóica, o qual sem se desfazer dos dogmas tradicio-
nais, fez alterações importantes rumo a uma intelectualismo cada vez mais arraigado e 
sistemático. Esse processo pode ser vislumbrado com a própria psicologia estóica, mor-
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 Cf. D.L. 7, 51. Cicero, Acad. Pr. II, 108 (SVF 2, 73). 
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 Por fim, Stannard, p. 205, vai confessar que a dificuldade vem dos próprios estóicos: "It is 
difficult, however, to distinguish in all cases between judgement and doxa because 1) Chrysip-
pus used 'doxa' in a special sense, 2) pathos is sometimes identified with doxa even when the 
reference is clearly to Chrysippus, 3) sometimes 'doxa' suggestsa judgmental activity, 4) Cicero 
translates indifferently the Zenonic 'doxa' and the Chrysippean 'krisis' by 'opinio', 'opinatio' and 
'iudicium". 
122
 J. Stannard op. cit., p. 49: "When 'doxa' is substituted for 'judgment' in I, 209 an entirely new 
light is placed upon the development of the Stoic psycholgy of the passions." 
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mente na sua abordagem da paixão. Essa postura é a que assumimos também neste tra-
balho, baseado nas evidências levantadas. 
 
A distinção das atividades indicadas respectivamente por "doxa" e "juízo", pode, a-
inda, ser ilustrada considerando o amplo contexto em que os termos foram significati-
vamente usados.  
Doxa é para os estóicos, um termo mais ético do que epistemológico123, como diz C. 
Levy, "pela simples razão de que não existe uma faculdade específica produtora de doxa 
e nem há uma duvnami" doxastikhv da alma, já que nada no mundo é destinado a ser ne-
cessariamente objeto de doxa."124 Nenhuma das oito partes da alma, e.g., é fonte de opi-
nião. Novamente é o conceito de sábio que entra em jogo, pois é em virtude do sábio 
como paradigma que doxa tem qualquer conexão com o restante do ensinamento epis-
temológico de Zenão. Nós dissemos várias vezes que o sábio nunca opina. Outra afirma-
ção igualmente importante é que o sábio é livre das paixões125. Mas o sábio não é o úni-
co, em momentos favoráveis o homem comum pode também estar livre das paixões. A 
questão que se coloca é como é possível ao mortal ordinário, que não atingiu ainda a sa-
bedoria, ser livre de pathos? Porque algumas vezes as pessoas caem sob o domínio da 
paixão e já em outras vezes evitam o pathos? Esta questão levanta o problema que subli-
nhamos em I, 209: Qual é a causa do pathos? Para esta questão nós temos uma resposta 
explicita de Zenão. De acordo com Cícero, Zenão declara que a tristeza (luvph), uma das 
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 Cf. D.L. 7, 23 (SVF 1, 71). 
124
 C. Lévy 2006, p. 252. 
125
 Cic. Acad. Post. I, 38 (SVF 1, 207). 
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paixões mais importantes, é uma opinião ou doxa de ou sobre um mal presente. Esta do-
xa é, além disso, de tipo especial, ela é uma doxa "recente" (provsfasto")126.  
A explicação da paixão como uma doxa "recente" envolve a física, a epistemologia e 
a ética. Quando alguém dá seu assentimento a uma representação que a seguir se mostra 
como não-verdadeira a implicação é que o individuo foi enganado, no momento de dar o 
assentimento, quanto à natureza do objeto ou situação apresentada via representação; de 
outra forma ele não daria seu assentimento. Conseqüentemente, sua reação, o ato aí in-
cluído, está baseada em fundamentos não justificados pela razão, e.g., o caso no qual um 
objeto, geralmente reconhecido como mau ou sem valor, é erradamente considerado, i.e. 
opinado, com base em representações não-verdadeiras, como sendo algo bom ou sem 
valor. 
Agir com base na doxa é agir em ignorância. Este é o primeiro passo para a explica-
ção da causa das paixões. Zenão acrescenta a esta explicação que uma condição mais 
provável de que a paixão aconteça é quando a doxa é imediatamente presente. O termo 
"recente" é para ser entendido em sentido temporal; isto descreve a doxa sobre cuja base 
a reação é iniciada. É de grande importância reconhecer a força temporal de "recente", 
não apenas para entender a completa descrição de Zenão do pathos, mas também para 
ser capaz de apreciar o significado da alteração de sentido que Crísipo vai fazer do 
mesmo termo. Ação que é baseada apenas na doxa, sem qualquer causa racional, resulta 
em paixão precisamente porque tal ação é essencialmente irrefletida. Porque a ação des-
se tipo é baseada na doxa, ela não é o resultado de um processo do juízo. 
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 Cf. Cíc. Tusc. III, 74, 75 (SVF 1, 212): "Satis dictum esse arbitror aegritudinem esse opin-
ionem mali praesentis, in qua opinione illud insit, ut aegritudinem suscipere oporteat. Additur ad 
hanc definitionem a Zenone recte, ut illa opinio praesentis mali sit recens." Ainda, Gal. Hipp. et 
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Um outro modo de entender a escolha de Zenão pela definição de paixão por doxa, 
nos leva a recorrer novamente à distinção entre o sábio e o insensato. Uma das caracte-
rísticas do sábio é a habilidade de controlar suas reações e ações. Na terminologia estói-
ca isto é expresso afirmando-se que as ações do homem estão em seu poder. O telos es-
tóico, viver de acordo com a natureza, é possível somente se há um princípio segundo o 
qual algumas ações são escolhidas e outras rejeitadas. Os estóicos declaram que a esco-
lha é possível e está em nosso poder e enfatizam que esta ação é voluntária127. O que po-
de ser chamado de o oficial dogma é a afirmação que enquanto ação, assentimento, juí-
zo, impulso e doxa, estão em poder do homem, os acontecimentos externos não estão128. 
Abreviando, isto significa que enquanto somos capazes de controlar nossas reações às 
coisas externas, nós não somos capazes, de modo algum, de afetar ou mudá-las em si 
mesmas. Ora, uma vez que a doxa está em nosso poder, disso se segue que o aceite ou a 
rejeição de representações não-verdadeiras é um assunto de controle voluntário129. Em 
conseqüência, desde que a paixão é doxa, esta também é voluntária e está sob nosso con-
trole..  
Por fim, vamos considerar as duas definições de paixão que demos acima, e obser-
var se elas são conjuntamente corretas. Galeno afirma que a paixão é a manifestação de 
contração, expansão etc; Cícero afirma que a paixão é a opinião "recente" de um mal 
presente. Estas duas afirmações não são incompatíveis uma com a outra. A razão para 
isso é que cada uma representa uma das duas fontes da teoria psicológica de Zenão: a 
                                                                                                                                                                           
Plat. IV, 7 (SVF 1, 212): "A tristeza é a opinião recente da presença de um mal"; 
"luvph ejsti; dovxa provsfasto" kakou' parousiva"". 
127
 Cf. Epifanio (SVF 1, 177). Sen. Ep. 14, 16. 
128
 Cf. Origenes (SVF 2, 990): "ta; me;n e[zwqen ou;k ejf! hJmi'n ejsti" 
129
 Assentimento a uma representação voluntária é uma questão e controle voluntário, exceto 
no caso daquelas impressões cuja "força e vivacidade" compelem o assentimento. 
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pneumática e a não-pneumática. Para Zenão as duas tradições se fundem pelo simples 
fato do termo "pathos" aceitar dois significados, cada um dos quais representa um lado 
do significado central do "pathos" estóico: a) as mudanças pneumáticas da alma, b) e a 
causa das mudanças pneumáticas130. Em termos da tradição pneumática, a qual supre 
muito dos fundamentos de sua psicologia, Zenão explica, na linguagem tradicional dos 
escritores pneumáticos, que a natureza do pathos é um específico estado ou condição do 
pneuma da alma. Mas para responder à questão de como isso acontece ele sai da tradição 
pneumática e, contando com um termo encontrado principalmente em escritos éticos, 
Zenão explica a causa do pathos como "doxa".  
Crísipo inicia justamente neste ponto, e se esforça em explicar o pathos em termos 
mais sistemáticos, mas o faz de tal forma a preservar o reconhecimento dos dois lados 
do pathos de Zenão. Pertinente ao nosso estudo será a atenção por ele dada ao conceito 
de juízo (krivsi"). Embora seja usual a afirmação de que Crísipo identificava a paixão e o 
juízo, uma distinção primeira precisa ser feita para evitar equívocos. É que podemos dis-
tinguir dois tipos de juízos, um "prático" e outro "teórico" ou, poderíamos dizer, um juí-
zo passional e um erro de juízo131. É o significado da afirmação de Plutarco de que nem 
todo juízo é uma paixão: "ouj pa'san ei\nai krivsin pavqo""132. A diferença é exemplifi-
cado por Voelke, segundo ele Crísipo com esta distinção opõe o erro resultante de um 
mau uso da razão ao curso de uma diligência, mas que em si permanece racional, ao ex-
travio caracterizado  pela rejeição da razão: 
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 Cf. Stannard op. cit., 50 
131
 J. Fillion-Lahille 1984, p.73: "Chrysippe a encore raison, estime Galien, quand il distingue la 
passion de l'erreur, car les erreurs sont des jugements défectueux, la raison se trompant e s'é-
garant; tandis que la passion n'est pas une erreur ni une négligence de la faculté rationelle; ele 
est un mouvement de l'âme désobéissant à la raison." 
132
 Plut. Virt. mor. 9, 449 (SVF 3, 384) 
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 "Tal é, por exemplo, o erro cometido pelos filósofos que acreditam injusta-
mente que os átomos são os últimos elementos, por oposição ao descaminho 
daqueles que se deixam arrastar pela tristeza ou pelo medo. Enquanto que os 
primeiros são capazes de rever seus juízos, se indicamos seu erro, os outros 
sucumbem à tirania da paixão, mesmo que os ensinemos que eles não preci-
sam ficar aflitos ou ter medo."133 
 
Esta distinção entre os dois tipos de juízo não pode ser negligenciada uma vez que 
na maioria das vezes em que pathos é identificado com juízo, este deve ser entendido 
como um juízo passional ou prático. Há várias formas dessa identificação:  
a) a identificação pathos e juízo, como em D.L. 7, 111: 
"Os estóicos sustentam e as paixões são juízos, como afirma Crísipo na obra 
Das Paixões" 
 
b) a identificação pathos tanto com doxa quanto com juízo, como em Cic. De fin. II-
I, 35: 
"Essas perturbações não são produzidas por uma estranha à nossa natureza; 
são opiniões ou juízos irrefletidos;  por isso que delas o sábio esta livre." 
 
c) as paixões são simplesmente chamadas opinião, como em Cic. Tusc. II, 24: 
"Esta causa reside inteiramente na opinião (opinione), e isso não vale apenas 
para a tristeza, mas também para todas as perturbações." 
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 A.-J. Voelke 1973 p. 85. 
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Um texto de Crísipo conservado por Galeno é de grande importância para entender-
mos sua concepção de paixão identificada com o juízo, bem como as distinções entre os 
tipos de juízo: 
"É preciso, primeiramente, entender que o ser dotado de razão é, por nature-
za, dócil a esta razão e age colocando-a como um guia. Frequentemente, en-
tretanto, acontece dele se conduzir de forma diversa, de tender para algumas 
coisas ou de se afastar de outras, desobedecendo assim à razão e movido por 
um impulso excessivo: desse comportamento dão conta as duas definições 
da paixão, de um lado como 'movimento contra a natureza' uma vez que as-
sim ela se torna irracional; de outra parte como uma 'tendência excessiva'; 
por 'irracional' é preciso entender: indócil à razão, que rejeita a razão; e é es-
te impulso que nos faz dizer de alguém que ele está enfurecido, que ele se 
acha arrebatado de forma irracional e sem ter em conta os juízos da razão. 
Não falamos aqui dos erros ou das inadvertências que seriam cometidos por 
sua razão, mas sim de um comportamento ao qual ele, enquanto ser racional, 
adere, não por obra de sua alma animal, mas por sua razão."134  
 
O que nos interessa aqui é que Crísipo começa afirmando que a essência do homem 
é a razão. O homem sendo por natureza racional, obedecer à natureza e obedecer à razão 
são a mesma coisa. Revela-se aqui um tema maior dos estóicos: fundar o bem de um ser 
sobre a especificidade de sua natureza. De onde a vida racional para o homem é tanto 
"natural" quanto o é a vida instintiva para o animal135. Este é também um comportamen-
to moral. Mas há momentos em que o homem ignora os ditames da razão. Nesses mo-
mentos ele cai presa das paixões. Entretanto, pelo significado estóico atribuído ao termo 
"a[logo"", isto não significa que o homem possui uma faculdade ou parte irracional da 
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 Gal. Hipp et Plat. IV, 338M. 
135
 A. Glibert-Thirry 1977, p. 397. 
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alma, mas que ele é indócil à razão. Além disso, "a[logo"" serve para distinguir o movi-
mento característico da paixão, daquele dos seres desprovidos de alma e de razão. "Não 
podemos falar de recusa ou de obediência senão no caso de seres naturalmente levados a 
obedecer mas que podem não fazê-lo, a despeito de sua natureza."136 Assim, a paixão se 
revela irracional (a[logo"). Ela implica um impulso, uma responsabilidade, um assenti-
mento dado de forma errônea, o que só se pode atribuir a um ser dotado de razão. 
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 J. Fillion-Lahille 1984, p.73. 
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3. ÉTICA 
 
A ética estóica não começa com uma análise da obrigação moral, mas sim com uma 
exposição dos impulsos que compõem a natureza humana137, a qual está em dependência 
imediata de uma explicação universal da ordem total das coisas. Ordem esta em que o 
homem não é mais que um fragmento que obedece às mesmas leis de tensão interna e de 
ação138. Daí que o adágio fundamental dos estóicos é “viver de acordo com a natureza” 
(to; oJmologoumevnw" th/' fuvsei zh'n)139, o que significa, conforme Crísipo, viver “em 
acordo com nossa natureza individual e a Natureza universal ao mesmo tempo, uma vida 
em que nos abstemos de todas as ações proibidas pela lei comum a todos, idêntica à reta 
razão difundida por todo o universo e idêntica ao próprio Zeus, guia e comandante de 
tudo o que existe”140.  
O ponto de partida da ética dos estóicos, então, vai ser a doutrina da oikeiosis 
(oijkeivwsi"). Nossa fonte será Diógenes Laércio, e, pela importância do tema, preferimos 
apresentar o texto abaixo:  
"Os estóicos dizem que o primeiro impulso (th;n prwvthn oJrmhvn) do ser vivo 
é o da sobrevivência, que lhe foi dado desde o início pela natureza. No pri-
meiro livro de sua obra Dos Fins, Crísipo afirma que o primeiro bem possuí-
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 Cf. D.L., VII, 84. 
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 Cf. L. Edelstein, 1980, p. 34; A.-J. Voelke, 1973 p. 116. Entretanto, apesar da natureza do 
homem se identificar com a natureza universal, o indivíduo não  mantêm as mesmas relações 
com cada uma destas naturezas – cf. A.-J. Voelke, 1973, p. 109. 
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 Cf. D.L., VII, 87. 
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 D.L., VII, 88. Cf. M. Valente 1984, p. 60: “Zenão em suas análises não avançara mais. 
Quando propunha como fim moral a oJmologiva, pensava apenas no desenvolvimento completo 
do homem segundo o Logos, sendo o Logos tanto a razão subjetiva individual como a natureza 
objetiva das coisas. Donde resulta que é o útil que tem valor, isto é, o que desenvolve a essên-
cia específica na linha da natureza e do Logos, e é a consideração do fim que tem a primazia. O 
conceito de bem é inseparável do conceito de utilidade, até se apóia nela.” D.L., VII, 89, vai a-
presentar as posições de Cleantes e Crísipo sobre esse assunto. 
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do por cada ser vivo é a sua própria constituição física e a consciência da 
mesma. Não se pode admitir logicamente que a natureza torne o ser vivo es-
tranho a si mesmo (de outra forma ela não o teria criado), nem que o trate 
como um estranho, nem que não o tenha como sua criatura. Somos, então, 
compelidos a dizer que a natureza, constituindo o ser vivo, fê-lo caro a si 
mesmo, pois assim ele repele tudo que lhe é prejudicial, e acolhe tudo que 
lhe é útil e afim. Os estóicos demonstram que falam falsamente todos os 
propugnadores da idéia de que o primeiro impulso dos seres vivos é em dire-
ção ao prazer. De fato, esses filósofos afirmam que o prazer, se realmente 
existe, vem nm segundo estágio, quando a natureza por si mesma procurou e 
encontrou tudo que se adapta à sua constituição; deste mundo, os animais 
têm a índole jovial e as plantas florescem. Eles dizem ainda que a natureza 
não faz diferença alguma entre as plantas e animais, porque regula também a 
vida das plantas, em seu caso sem impulso e sem sensações, e por outro lado 
geram-se em nós fenômenos análogos aos das plantas. Mas, já que no caso 
dos animais foi acrescentado o impulso por meio do qual os mesmos se diri-
gem a seus próprios fins, daí decorre que sua disposição natural atua no sen-
tido de seguir o impulso. E já que os seres racionais receberam a razão com 
vistas a uma conduta mais perfeita, sua vida segundo a razão coincide exa-
tamente com a existência segundo a natureza, enquanto a razão se agrega a 
eles como aperfeiçoadora do impulso 
(tecnivth" ga;r ou\to" ejpigivnetai th'" oJrmh'")."141 
 
A base da doutrina da oikeiosis142 é o impulso, e sua exposição se refere, em grande 
parte, à transformação ou racionalização do impulso143. Uma criança ou um animal pos-
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 7, 85-86. Ver ainda: Cic. De fin. III, 16-21; Sen. Ep. 121, 11-12, 24. 
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 A importância atribuída pelos comentadores à oikeiosis pode ser percebida pelas palavras 
de Pembroke (1996, p. 114): "the ancient tag about Chrysippus could fairly be transferred from 
the School's history of its doctrine: if there had been no oikeiosis, there would have been no 
Stoa".  
143
 Cf. Pembroke 1996, p. 116: "In the Stoa, oikeiosis is never used in the active sense of appro-
priation. What it denotes is a relationship, but this is not bilateral, and it is the subjective factor, 
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suem o que se pode chamar de instinto de auto-preservação, em nome do qual cada um é 
motivado a buscar o que condiz com sua existência e a se afastar do que lhe é prejudici-
al. Este impulso foi chamado de "primeiro impulso" (prwvqh ojrmhv). O impulso de auto-
preservação, uma vez que ele é inato no organismo, mantêm-se ativo por toda a vida; 
conseqüentemente ele está préviamente ativo no período de formação da razão que se 
completa entre os 7 e 14 anos144. Ações motivadas por esse "primeiro impulso" são não-
racionais até se formar a razão. Ação não-racional, expressa pelo termo "alogos", deve 
ser claramente distinta da ação ou do comportamento irracional. Durante o tempo em 
que uma ação for determinada pelo "primeiro impulso" ela é natural; tal ação é tão natu-
ral quanto não-racional. Em conseqüência, ela não pode ser avaliada como moral ou i-
moral, i.e., é eticamente neutra. Essa relação do ser vivo consigo mesmo é que vai fun-
dar as primeiras determinações de valor: "ao mesmo tempo em que ele se conhece a si 
mesmo, o ser vivo apreende os objetos em relação com seu próprio ser e lhes determina 
valores positivos ou negativos, segundo sua utilidade", diz Voelke145. Tudo o que pode-
mos dizer do comportamento antes do aparecimento da razão é que ele é de acordo com 
a natureza. Mas, com a formação da razão, o comportamento pode ser avaliado moral-
mente146. Isto porque, comportamento moral é sinônimo de vida racional. É esta identifi-
cação da vida de acordo com a razão com a vida de acordo com a virtude que é normal-
mente designada por intelectualismo estóico. Eles vão afirmar, ainda, que uma vida vir-
                                                                                                                                                                           
the consciousness of such a relationship - which does not have to be reciprocated - on which 
most emphasis is placed." 
144
 SVF 1, 149: "Quando temos, pois, duas vezes sete anos, a razão se revela em nós perfeita, 
como dizem Aristóteles, Zenão e Alcmeon o pitagórico". Jâmblico (SVF 1, 149): "dizem os es-
tóicos que a razão não surge imediatamente , mas sim que se consolida mais tarde, por volta 
dos quatorze anos, a partir dos sentidos e das representações." 
145
 Op. cit., p. 66. No estoicismo o valor de algo vem definido por sua referência à Natureza, cf. 
Cic. De fin. III, VI, 20-22. D.L. 7, 105-106. 
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tuosa e racional é também uma vida em acordo com a natureza147. Evidentemente "natu-
ral" ou "em acordo com a natureza" soa diferente se nos referimos à doutrina da oikeio-
sis, visto que nela uma ação natural não é nem racional, nem moral. Neste sentido, com-
portamentos que estão de acordo com a razão, i.e., aqueles que são controlados pelo he-
genomikon, são naturais; o inverso, ações que são irracionais e contrárias à natureza, são 
classificadas como pathos.  
Sobre o processo de desenvolvimento intelectual humano, ou de racionalização do 
impulso, podemos observar duas coisas: a primeira é que a razão não é inata, no sentido 
de que ela seria dada ao homem desde seu nascimento, mas se forma no decorrer dos 
sete primeiros anos de vida, pela aquisição das noções (e[nnoiai), se completando aos 
sete anos de idade. Entretanto, ela somente estará realmente consolidada ao final de ou-
tros sete anos, i.e., aos quatorze anos, como dissemos acima148. É esta razão, compreen-
dida como conjunto de noções (ejnnoiai) e prenoções (prolhvyei"), que permite as repre-
sentações compreensivas (fantasiva katalhptikhv) dos homens, uma vez que é graças 
às prenoções que as coisas são conhecidas. É através delas que se chega, e.g., à idéia de 
providência e à noção de bem, à de justo etc, ou seja àquilo no que irá se basear o animal 
racional para dar seu assentimento. Será, então, a aquisição das prenoções que vai signi-
                                                                                                                                                                           
146
 Cf. J.-B. Gourinat 1996, 104. 
147
 Cic. Acd Pr. II 31 (SVF 1, 181): "Zenão, que foi o fundador e primeiro dos estóicos, sustentou 
que o fim dos bens é viver honestamente, o qual procede da concordância com a natureza"; 
"Honestum autem vivere, quod ducatur a conciliatione naturae, Zeno statuit finem esse bono-
rum, qui inventur et princeps Stoicurum fuit." 
148
 Cf. Jamblico (SVF 1, 149; 2, 835); Aecio (SVF 2, 83) apud M.C. Horowitz: "Segundo os es-
tóicos, quando um homem nasce, seu hegemonikon é como uma folha de papel pronta para ser 
utilizada; nela o homem registra cada simples noção... aquelas provenientes dos sentidos são 
as primeiras a serem registradas... Mas das noções, algumas surgem naturalmente, na forma 
como já mencionamos, outras vêm pelo ensinamento e esforço. Apenas estas últimas são cha-
madas noções (e[nnoiai), as outras são também chamadas prenoções (prol'hyei")."; M. Reesor 
1989, p. 54. 
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ficar a passagem da infância à idade da reflexão. "As prenoções são o berço da ciência e 
da práxis"149.  
O outro ponto que merece ser destacado é que a razão se instala não como um opo-
nente natural mas como "aperfeiçoadora" do impulso 
(tecnivth" ga;r ou\to" ejpigivnetai th'" oJrmh'"). Há uma idéia de continuidade entre im-
pulso e razão, que muitas vezes fica obnubilada pelos escritos posteriores. A origem dis-
so, segundo Pembroke, é o constante uso, no latim medieval, de instinctus naturalis no 
lugar de impulso. Acontece que, tradicionalmente, a relação entre instinto e razão carre-
ga um grau de oposição que não é característica da relação impulso e razão dos estóicos. 
"In antiquity instinctus was applied not to recurrent behaviour but to the exact opposite 
of this, exceptional manifestations like sudden inspiration", afirma Pembroke150. Isso é 
importante saber distinguir, uma vez que lança luz sobre a palidez do filósofo estóico 
que Aulo-Gélio encontrou em uma viagem de barco, bem como a idéia dos primeiros 
movimentos involuntários apresentada por Sêneca no De ira. Ora, os impulsos se man-
têm, o que acontece com o advento da razão é que eles passam a ser dirigidos por ela, no 
sentido de cumprirem sua função dentro de uma conformidade que caracteriza sua natu-
reza. 
Toda essa identificação entre vida moral, racional e natural pode também ser afir-
mada em termos de telos (tevlo"). As definições de telos podem variar mas a idéia prin-
cipal é viver em acordo com a natureza, como dissemos acima, de tal forma que a felici-
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 A. Glibert-Thirry 1977, p. 412. Em nota a autora faz a distinção: "Dans les e[nnoiai, on distin-
gue donc le prolhvyei" ou koinai; e[nnoiai (=communes notiones) e les e[nnoiai proprement dites 
ou notions déjà techniquement élaborées." Para uma discussão mais aprofundada sobre no-
ções e prenoções, ver trabalho  de F.H. Sandbach 1930, pp. 44-51, " [Ennoia and provlhyi" in the 
Stoic theory of konowledge". 
150
 Cf. Pembroke 1996, p. 117 
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dade possa ser atingida. O fato de que a eudaimonia é a vida virtuosa, é suficiente para 
estabelecer uma equivalência prática com o que dissemos acima151. 
A partir das identificações que fizemos, consideremos agora duas definições de pai-
xão:  
"A própria paixão, segundo Zenão, é um movimento irracional da alma e 
contrário à natureza, ou um impulso excessivo."152  
 
"Dizem que a paixão é um impulso excessivo e desobediente aos ditames da 
razão, ou um movimento da alma contrário à natureza."153 
 
Podemos observar que três pontos são enfatizados: o de "irracionalidade", o de "con-
trário à natureza" e o de "impulso excessivo". A noção de irracionalidade foi introduzida 
pelo termo "irracional" (a[logo") em "movimento irracional da alma". Nós já vimos que 
a paixão só pode ser atribuída a um indivíduo após a emergência do logos ou razão. A-
firmar, então, que a paixão é um movimento irracional da alma pressupõe que o logos do 
homem esteja formado.  
O segundo conceito que apareceu foi "contrário à natureza". O homem cujas facul-
dades atingiram sua maturidade pode ter suas ações avaliadas em termos de conformida-
de ou não com a natureza - este homem será descrito racional ou irracional.  
O terceiro conceito foi o de "impulso excessivo". O impulso, como sabemos, é a 
causa próxima de uma ação. O resultado da ação pode ser avaliado para ver se pode ser 
justificado racionalmente, i.e., se está ou não de acordo com a razão. Embora em termos 
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 Cf. D.L. 7, 110 (SVF 1, 205). 
Sobre a doutrina das paixões no estoicismo 75 
de oikeiosis um "primeiro impulso", uma vez que é natural, não pode ser analisado em 
termos de sua racionalidade ou conformidade com a moral, isto não acontece com o me-
canismo impulsivo no qual a razão esteja ligada. Se qualquer passo no processo entre a 
representação e a ação for dado sem o controle da razão, isto pode ser descrito como ir-
racional, uma vez que o logos ou o hegemonikon são as fontes de todas essas operações - 
representação, compreensão, assentimento e impulso. Um "impulso excessivo" é aquele 
que excede sua função natural que é simplesmente de promover a ação. Poderíamos di-
zer que ele é apenas uma outra forma de descrever uma ação contrária à natureza, irra-
cional e em oposição ao que pode ser moralmente sancionado. Um exemplo comum aos 
estóicos é o da relação do caminhar e da corrida com o impulso e a razão, como pode-
mos ver neste fragmento de Crísipo: 
"É assim, escreve Crísipo, que dizemos que há "impulso excessivo" quando 
se ultrapassa a simetria (summetrivan) que é própria ao impulso e que é con-
forme à sua natureza. O que eu disse pode ser mais facilmente compreendido 
através dos seguintes exemplos: Caminhando de acordo com o impulso o 
movimento das pernas não é excessivo, mas se acha em sentido co-extensivo 
com o impulso, de forma a poder ser interrompido ou mudar de direção 
quando o caminhante quiser. Mas, no caso daqueles que estão correndo em 
acordo com o impulso, esse tipo de coisa não acontece, uma vez que o mo-
vimento das pernas excedam o impulso, este fica fora de controle e não pode 
mais mudar sua direção ou parar como faria antes. Eu penso que algo similar 
com esses movimentos (das pernas) ocorre nos impulsos que ultrapassam 
sua simetria natural com a razão, e fazem que, quando eles se manifestam, 
deixemos de ser dóceis a esta razão. Na corrida há excesso relativamente ao 
impulso e no impulso há excesso relativamente à razão. A simetria da ten-
dência natural é, com efeito, aquela que é conforme à razão e que não vai a-
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lém dos limites que esta se fixou. É por isso que, quando esses limites são ul-
trapassados, o movimento da alma é dito "excessivo", "contrário à natureza" 
e "irracional".154  
 
Será o caráter excessivo do impulso que vai revelar a atitude passional, ao mesmo 
tempo que diferencia esta do erro, como vimos na distinção que fizemos entre juízos 
práticos e teóricos. Percebemos, então, que os três termos estão intimamente ligados, na 
medida em que: sendo o homem por natureza racional, obedecer à natureza e obedecer à 
razão são para ele uma mesma coisa. Ora, desobedecer à razão é uma transgressão, dita 
irracional, que conduz a ultrapassar os limites impostos pela própria razão, por isso o 
impulso pode ser classificado como excessivo, i.e., pathos.155 
 
Pois bem, a questão que se coloca agora é: como é possível que o homem assim seja 
corrompido? Se, no processo contínuo de aquisição de sua racionalidade, ele natural-
mente tende para seguir o que lhe é próprio, como explicar a perversão (diastrofhv)? 
Um dos problemas que toda ética tem que enfrentar é o da explicação da depravação 
moral. Não há como negá-la. Essa explicação, nos estóicos, passa pela doutrina da oikei-
osis. Por ela percebemos que bondade e maldade não são características inatas no ho-
mem, mas são produtos de seu desenvolvimento. Entretanto, como diz Cícero:  
"Temos no espírito, desde que nascemos, os germes da virtude, se a eles for 
permitido se desenvolver, a própria natureza nos conduzirá à felicidade."156 
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 Stob. II, 89, 6-9 (SVF 3, 389). 
155
 A.-J. Voelke, 1973, p. 87: "excessive non pas en tant qu'elle aurait en puissance la propriété 
de tomber dans l'excés, mais en tant qu'elle est un acte présentement frappé d'excés" 
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 Cf. Cic. Tusc. III, I: "Sunt enim ingeniis nostris semina innata virtutum, quae si adolescere 
liceret, ipsa nos ad beatam vitam natura perduceret." 
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Um exemplo de quando há perversão do processo natural é aquele da formação de 
associacões errôneas, e isso se dá quando o homem se deixa seduzir pelas exterioridades 
ou quando sofre a influência das pessoas com as quais convive157:  
"Palavra alguma nos chega impunemente aos ouvidos: uns prejudicam-nos 
por nos desejar bem, outros prejudicam-nos por nos almadiçoar. As impre-
cações destes incutem em nós falsos receios, a simpatia daqueles, na melhor 
das intenções, aconselha-nos o mal, enquanto nos incita a procurar bens dis-
tantes, incertos, efêmeros, quando podemos achar a felicidade ao pé da por-
ta."158 
"Os nossos pais habituaram-nos a dar valor ao ouro e à prata, e a cupidez que 
assim nos foi instilada ganhou raízes e foi crescendo conosco. (...) Junte-se a 
isso o canto dos poetas ... ao exaltar a riqueza como o único adorno capaz de 
embelezar a vida."159 
 
Uma das conseqüências desse tipo de associação é a formação de hábitos que serão 
responsáveis pelos juízos errados referentes ao bem, e.g., o prazer pode ser tomado co-
mo sendo um bem e a tristeza como sendo um mal. O esclarecimento mais completo 
vem de Calcidio160. Segundo ele, para os estóicos o vício não é inato ao homem, pois sua 
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Sobre a doutrina das paixões no estoicismo 78 
natureza, participando da natureza divina, tem apenas impulso para o bem. Acontece, 
entretanto, que ele pode se enganar e considerar, e.g., como um bem o prazer, a riqueza 
ou a glória. Segundo os estóicos esses erros têm duas origens: eles procedem tanto das 
próprias coisas, quanto das opiniões que temos sobre elas. O exemplo dado por Calcidio 
é o do recém-nascido: logo ao sair do ventre materno, meio quente e úmido, a criança se 
acha dolorosamente exposta ao frio e à secura do ar. Os pais se esforçam, então, para 
proporcionar-lhe um ambiente agradável, no qual sua frágil pessoa possa se satisfazer e 
repousar. Dessa dupla experiência, da dor e do prazer, nasce nela a idéia de que o que é 
agradável é um bem, e que o doloroso é um mal a ser evitado. Crescendo, ela elabora 
uma opinião análoga das privações e da abundância, dos carinhos e das reprimendas. 
Com a idade, instala-se com firmeza a idéia de que tudo que é agradável é um bem, 
mesmo que inútil, e tudo que é custoso é um mal, mesmo que dele tiremos algum bene-
fício. É a partir disso que vamos dar valor principalmente ao dinheiro, às extravagâncias 
do prazer e à glória; e esses erros, oriundos das coisas, são alimentados pelas opiniões 
que nos inculcam nossos pais, amigos e os poetas, como vimos acima no texto de Sêne-
ca. Aqui, com outras palavras, reencontramos os passos do juízo errôneo na gênese das 
paixões. 
Assim, quando há perversão (diastrofhv)? 
Quando tomamos por primordial o que não é; 
Quando acreditamos que é conveniente buscar outra coisa do que aquilo que é útil a 
nossa conservação ou conforme a nossa razão; 
Quando damos nosso assentimento a uma representação não-compreensiva; 
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Quando confundimos o bem com o prazer - ou a glória, ou o dinheiro161. 
Com isso percebe-se o caminho a ser trilhado para a proposta de uma terapia das 
paixões, e a importância que os estóicos davam à educação das crianças. Trataremos 
desse assunto na nossa próxima parte. 
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TERAPIA DAS PAIXÕES 
 






"Segundo Demócrito, a medicina cura as doenças do corpo, a sabedoria livra 
a alma das paixões"162  
 
 
Após termos abordado a natureza das paixões através dos três domínios em que se 
diversifica a filosofia estóica, passamos a um ponto não menos importante que é a forma 
de eliminá-las. As paixões devem ser eliminadas porque elas constituem o principal obs-
táculo que o homem encontra na ascensão à felicidade. Esta última se constitui no viver 
segundo a virtude, i.e., em harmonia com aquilo que é próprio da natureza humana e da 
natureza universal. A paixão interdita ao homem essa harmonia, dominando seu coração 
com medos, aflições e desejos, os quais o afastam daquilo que lhe é mais próprio, i.e., 
sua racionalidade163. Aqui ganha sentido a idéia de A. Erskine de que o estóico buscava 
curar sua alma não para se ver livre das paixões, mas porque a saúde da alma era a pró-
pria condição para a alma do homem164. Ou a afirmação de A. Glibert-Thirry de que "a 
luta contra a paixão aparece como o corolário da adesão à ordem universal"165. Ou, ain-
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 Cf. A. Erskine 1997, p.44: "to cure a man of his grief would be only to tackle the symptons; 
the problem lies in the soul. It is the soul that is diseased." 
165
 Cf. A. Glibert-Thirry 1984, p. 197. 
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da, porque os estóicos pregavam a eliminação das paixões e não o seu controle, confor-
me podemos exemplificar com Sêneca: 
"Tem-se debatido com freqüência se é preferível ter paixões moderadas ou 
não ter paixão alguma. Nós, os estóicos, rejeitamo-las por completo, os peri-
patéticos limitam-se a moderá-las. Eu por mim não vejo como é que uma 
doença, por ligeira que seja, se pode considerar boa e útil para a saúde."166 
 
Por esse viés, poderíamos pensar que o tema da eliminação das paixões teve grande 
destaque nos escritos estóicos. Entretanto, e aqui o lamento é tanto de Cícero quanto de 
Galeno, se os estóicos falaram muito sobre as paixões, pouco falaram sobre sua cura. 
Zenão escreveu um Peri; Paqw'n, também Ariston de Quios, Herilus, Sfairos, Hécaton, 
Posidônio. Crísipo, e.g., escreveu quatro livros sobre as paixões, que compunham o seu 
tratado Peri; Paqow'n. É no quarto livro, chamado de Qerapeutikovn, que ele vai dirigir 
sua atenção para o tratamento das paixões. Uma característica desta obra é que, segundo 
testemunho de Orígenes167, ela era dirigida a todos aqueles que buscavam a cura de suas 
paixões, qualquer que fosse sua adesão filosófica. Todos deveriam estar de acordo de 
que seu mal era condenado pela razão, que lhe fazia perder toda medida, que ultrapassa a 
natureza humana e que de forma alguma era incurável. Essa idéia da paixão como uma 
doença da alma aparece já na introdução do Qerapeutikovn, através do estabelecimento 
de um paralelo entre uma medicina da alma e uma medicina do corpo. Um texto de Crí-
sipo explicita essa relação: 
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"Não é verdade que quando o corpo está doente dispomos de uma certa arte, 
que chamamos medicina, e que quando é a alma que está doente nos acha-
mos totalmente desprovidos; também não é verdade que esta última arte, pa-
ra o que constitui a teoria e a prática terapêutica, deve se submeter à primei-
ra. Isto porque, da mesma forma que convém ao médico do corpo 'possuir', 
como dizemos, todos os casos patológicos que se apresentam e a terapêutica 
que se impõe a cada um deles, também o médico de almas deve possuir o 
mais profundamente possível estes dois conhecimentos. Para demonstrarmos 
isso basta que constatemos a analogia que existe entre estes dois domínios. O 
desenvolvimento desse paralelo estabelecerá, acreditamos, a similitude das 
terapêuticas assim como a analogia entre os remédios a serem aplicados nos 
dois casos. Assim, da mesma forma que quando se trata do corpo intervêm 
as noções de força e de fraqueza, de "eutonia" e de "atonia" e também aque-
las de saúde e de doença, de estado satisfatório ou de estado deficiente e ou-
tros estados tais como afecção, mal crônico, enfermidade, assim também nós 
encontramos na alma do ser racional fenômenos análogos, que exprimimos 
da mesma maneira. Pois, esta analogia e esta similitude explicam a identida-
de do vocabulário. Da alma também, com efeito, nós dizemos que ela é forte 
ou fraca, que ela tem um bom 'tonos' ou que não tem 'tonos', que ela é sã ou 
doente; é assim ainda que falamos de suas afecções, de seus males crônicos e 
outras coisas do gênero."168 
 
Esse tratamento das paixões através da metáfora médica já havia sido utilizado por 
Zenão, era comum na filosofia grega e tinha uma origem talvez religiosa, segundo J. Pi-
geaud169. Crísipo, entretanto, traduz a analogia em termos pneumáticos, distinguindo en-
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 Cf. J. Pideaud1989, p. 17: "L'analogie de la maladie de l'âme et de la maladie du corps a 
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tre "eutonia" e "atonia". A saúde e força do corpo depende de um boa tensão, enquanto a 
doença é explicada pela falta de tensão. Da mesma forma as disposições da alma são a-
tribuídas à tensão, como vimos na primeira parte deste trabalho. 
Como temos visto até aqui, uma vez que a natureza da paixão pode ser abordada tan-
to em termos pneumáticos quanto em termos não-pneumáticos, o processo de elimina-
ção, ou cura, das paixões também deve ser explicado por essas duas perspectivas. Desta-
camos primeiro a eliminação daquelas paixões cuja origem é explicada, em termos cog-
nitivos, como juízo. Aqui o testemunho é de Lactâncio. Discutindo as quatro paixões, ele 
afirma que elas podem ser comparadas com doenças. Acontece que as paixões não sur-
gem naturalmente, como as doenças, mas são o resultado de uma opinião pervertida. Por 
isso os estóicos acreditavam que a paixão podia ser erradicada somente se a falsa opini-
ão fosse abandonada. Definindo paixão em termos de doxa, Zenão tinha já à mão um 
meio pelo qual poderia eliminar a paixão. 
Tal terapia é possível, no caso de Zenão, pela definição de pathos em termos de do-
xa, uma vez que a paixão é o sinal da ignorância do homem, o remédio mais efetivo é a 
afirmação da inerente racionalidade do homem. Dissuadir o homem de agir irracional-
mente foi uma das maiores preocupações do estoicismo, ainda mais que comportamento 
irracional, de acordo com a definição de Zenão, é paixão. No caso de Crísipo ela é pos-
sível pela identificação entre pathos e juízo. Lembremos que o juízo, assim como o as-
sentimento, estão em nosso poder. Se quisermos, os falsos juízos podem ser abandona-
dos. Da mesma forma, podemos negar assentimento ao que Lactâncio vai chamar de fal-
sas imagens da virtude170. É tendo isso em mente que Zenão, para livrar o bêbado de seu 
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vício, somente examinará silogismos que mostrem o quanto sua postura é contrária à ra-
zão. Cleantes, por sua vez, a única forma de lutar contra, e.g., a tristeza era mostrar que 
aquilo que acreditamos ser uma mal, não o é. E em Crísipo o essencial consiste em dis-
suadir o doente, vítima da paixão, da falsa convicção que seu comportamento é legítimo. 
Tais propostas terapêuticas vão ser criticadas justamente por Cícero e Sêneca. Este últi-
mo referindo ao método de Zenão, ressaltou:  
"O grande Zenão, o fundador da nossa vigorosa e sublime escola estóica, 
pretende demover-nos da embriaguês. Pois aqui tens o silogismo que ele 
congeminou para provar que o homem de bem nunca pode embriagar-se: 
'Ninguém confia um segredo a um ébrio, mas pode confiá-lo a um homem de 
bem; logo, o homem de bem nunca estará ébrio.' Observa agora como, atra-
vés de um silogismo similar, se pode evidenciar o ridículo desta demonstra-
ção: 'Ninguém confia um segredo a alguém que está dormindo, mas pode 
confiá-lo ao homem de bem; logo, o homem de bem nunca dorma'."171 
 
Mas ainda há outro lado da terapia, aquele que reflete as explicações pneumáticas da 
natureza das paixões. Na linguagem médica, Crísipo compara a paixão a uma ferida do-
lorosa. A dor em si mesma deve ser entendida em termos pneumáticos, assim como 
"contração" e "expansão" descrevem o pneuma da alma sob o domínio da paixão. Entre-
tanto, dores ou erupções não desaparecem imediatamente após o fator irritante ter sido 
removido. Eles requerem a passagem do tempo e, em casos mais graves, um tratamento 
continuado. É neste contexto que se situa este fragmento de Crísipo: 
"A mim parece, dizia Crísipo, que a opinião de que estamos em presença de 
um mal permanece, mas que com o tempo a contração relaxa e com ela o 
impulso nela presente. Pode ser que, ainda que a opinião permaneça, o resto 
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não se segue porque algum outro estado de espírito se instalou em nós, de 
uma forma não racional. É assim que aqueles que estão chorando param de 
chorar e que aqueles que não querem chorar choram, quando mudam as re-
presentações que as circunstâncias suscitam neles, quer o evento aconteça ou 
não172. A forma como cessam os gemidos e as lágrimas deve logicamente se 
perceber nesses outros casos nos quais a representação é mais forte no iní-
cio."173 
 
Esta passagem relaciona os dois tipos de explicação que Crísipo utiliza na sua dis-
cussão sobre a  natureza das paixões. O primeiro, não-pneumático, é indicado por "opi-
nião", que é freqüentemente usada como sinônimo de "juízo". O segundo faz referência 
ao aspecto pneumático da paixão, indicado por "contração". Este termo denota a condi-
ção física do pneuma da alma dominada pela paixão. Segue-se a referência à teoria do 
juízo, que é indicada pelo termo "impulso" e o exemplo do choro. Tanto o impulso quan-
to o choro, são o resultado de se conceder assentimento, no primeiro caso ao juízo de 
que a contração é necessária, e, no outro caso, de que devemos chorar. E assentimento, 
como vimos, é o principal fator que leva Crísipo a identificar juízo e paixão, além disso 
o assentimento é uma das coisas que estão em nosso poder. Assim, está em nosso poder 
assentir e igualmente chorar. Se alguém deseja parar de chorar, ele não precisa fazer 
mais nada do que recusar a opinião de que deve chorar ou que a situação justifica o cho-
ro ou a aflição. Quando não mais se acredita que a situação é digna de temor ou aflição, 
o assentimento não é mais concedido e não há mais a obrigação de se manifestar através 
do choro ou de lamentos. A última parte da citação refere-se a uma análise epistemoló-
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gica da paixão. A causa do choro é alguma situação revelada pelos sentidos. Esta situa-
ção é falsamente julgada como sendo digna de uma reação de tristeza, e que requer o 
reconhecimento deste fato por alguma demonstração de tristeza, e.g., chorando. Este fal-
so juízo é reforçado ao se dar assentimento à opinião de que devemos nos abalar.  Re-
nunciar, então, ao falso juízo é o grande passo na direção de nos livrarmos do pathos.  
 
Entretanto, dizer que o homem necessita ser livre de pathos, para alcançar um estado 
de apatia (ajpavqeia), não significa, como muitas vezes é entendido, que o homem cessa 
de ter alegrias e tristezas, que ele cessa de sentir, como pudemos perceber pelas várias 
citações da introdução. Mais exatamente, porque o homem é idealmente governado pelo 
logos, ele pode experienciar os altos e baixos da vida na medida em que isso se confor-
ma às suas partes racionais. Sêneca atribui a Zenão a afirmação que o sábio sente "al-
guns indícios e sombras de paixões":  
"pois, como disse Zenão, também no coração do sábio, mesmo que a ferida 
tenha sido eliminada, resta uma cicatriz. Experimentará, pois, alguns indícios 
e algumas sombras de paixões, mas delas mesmas, certamente, estará isen-
to."174 
 
Além disso, "ajpavqeia" é um termo que pode ser aplicado tanto ao sábio, no sentido 
de que ele é imune às paixões (ajpaqhv"), quanto ao homem mau, no sentido de que ele é 
insensível e não se deixa comover. Assim, embora o homem possa se ver livre das pai-
xões seguindo os remédios indicados acima, isto não o torna insensível ou mais uma pe-
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dra que um homem175 ("marmoreum hominis simulacrum...). Qualquer um que queira 
buscar a ajpavqeia, no sentido de eliminação de todos os sentidos e emoções, está pedin-
do um estado em que todas as atividades, inclusive as atividades mentais, se achem em 
suspenso. Um tal estado seria equivalente à morte176. 
Uma abordagem que retrata bem a idéia estóica é dada por Glibert-Thirry: 
"Si l'âme est raison de part en part, comme semble le poser ce stoïcien [Crí-
sipo], la passion ou l'irrationnel ne peut être qu'un mouvement de la raison 
contraire à la raison elle-même. Par conséquent, l'apathie est l'absence de tels 
mouvements et, positivement, la disposition où la raison se trouve quand elle 
se conforme à ce qu'elle est."177 
 
Essa disposição positiva da razão é que leva Cícero, e.g., a não fazer uma transcrição 
literal do termo grego, substituindo-o por tranquilitas. A idéia aqui é que "a tranquilida-
de é o estado perfeito da alma que permite o cumprimento perfeito das tarefas da vida, e 
é julgada segundo esse critério"178. 
  Para caracterizar os movimentos da alma do sábio para o bem é que Crísipo vai a-
crescentar à doutrina da ajpavqeia a noção de eujpavqeiai, que Cícero vai traduzir por 
constantia, por oposição às paixões179, conforme vimos quando tratamos do nível afetivo 
do hegemonikon. A base das eujpavqeiai é o reconhecimento de que o homem natural-
mente reagem a certos estímulos externos que não estão sob seu controle. O impulso po-
de nos servir aqui como exemplo. Quando falamos da oikeiosis, vimos que o impulso é 
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eticamente neutro; ele precisa ser educado ou controlado para servir às funções morais, 
uma vez que ele pode ficar fora de controle. Quando esse descontrole ocorre, quando o 
impulso é excessivo, é que ocorre a paixão. As eujpavqeiai são movimentos racionais, 
que respeitam as normas do logos. É graças a elas que a apatia do sábio não é indiferen-
ça total, e que ele pode agir. Segundo Voelke, "se admitimos que a eliminação das pai-
xões não é uma extirpação dos impulsos como tais, mas unicamente uma repressão do 
excesso que faz desses impulsos paixões, podemos pensar que as eujpavqeiai não são 
mais que estas tendências reconduzidas à medida racional"180. Esta interpretação se con-
firma ao observamos que a oposição entre as eujpavqeiai e as paixões é ao mesmo tempo 
uma correspondência termo a termo. Sendo em número de três: alegria (carav), cautela 
(eujlabeiva) e vontade (bouvlhsi"), elas se opõem respectivamente a hJdonhv, fovbo" e 
ejpiqumiva. As três eujpavqeiai se definem enquanto racionais, assim: a vontade é uma in-
clinação racional, a alegria uma dilatação racional, a cautela uma aversão racional181. 
Enquanto racionais, todas elas são, então, "obedientes ao logos", como afirmamos aci-
ma. Apenas a tristeza (luvph) não tem seu oposto, algo como uma tristeza "racional", nos 
termos de Glibert-Thirry:  
"reconnaître un chagrin 'naturel', ce serait admettre l'existence d'un mal réel 
qui puisse faire souffrir le sage. Et cette concession impliquerait la négation 
de l'invulnérabilité intérieure du stoïcien."182  
 
Da mesma forma que as paixões, as eujpavqeiai se especificam em inúmeras espé-
cies. 
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A partir do exposto, poderíamos perguntar: as eujpavqeiai não poderiam ser interpre-
tadas como as paixões moderadas dos peripatéticos? Os estóicos evitaram tal identifica-
ção ao centrarem as eujpavqeiai apenas no sábio. "No limite todas as 
eujpavqeiai poderiam ser comparadas às paixões médias, mas nem todas as paixões mé-
dias às eujpavqeiai."183 
 
 
                                                          
183
 Ibd. p. 422: "Où réside la différence fondamentale? La passion moyenne est un mouvement 
de l'âme contrôlé par la raison; ainsi la colère, la pitié peuvent être des passions moyennes. 
Pourtant elles n'on rien à voir avec les eupathies, l'eupathie étant un mouvement de l'âme con-
forme à la droite raison, parce que son objet est le souverain bien." 











A luta contra as paixões aparece como o ponto alto da adesão estóica à ordem uni-
versal. Para os estóicos o fim supremo era definido como "viver de acordo com a nature-
za" ou, como diz D.L.: "de acordo com a natureza do universo, uma vida em que nos 
abstemos de todas as ações proibidas pela lei comum a todos, idêntica à reta razão di-
fundida por todo o universo e idêntica ao próprio Zeus, guia e comandante de tudo que 
existe." O resultado dessa ascese é uma vida sem perturbação, idêntica à felicidade, à 
virtude perfeita. Sendo o ser próprio do homem a razão, seu bem supremo consiste em 
dirigir sua vida segundo a razão, diferenciando-se dos outros animais que se guiam ape-
nas pelo instinto. Com isso, os estóicos revelam um ponto fundamental de sua doutrina: 
fundar o bem de um ser sobre a especificidade de sua natureza. Esse ponto é fundamen-
tado na teoria da oikeíosis, um acordo do sujeito com ele mesmo que se revela na auto-
percepção sensível, algo que modernamente poderíamos associar ao chamado instinto de 
conservação, e que Crísipo considerava como a tendência primordial (prwvth oJrmhv) de 
todo animal. Buscando aquilo que lhe é próprio e rejeitando aquilo que lhe é prejudicial 
o ser alcança sua excelência e esta consiste na sua felicidade. Pois bem, a característica 
central da doutrina das paixões estóica está na explicação daqueles estados que desviam 
o ser humano de sua natural tendência de união ao cosmos e, portanto, de alcançar sua 
felicidade. Para designar aquilo que arruína em nós toda possibilidade de felicidade, os 
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estóicos se servem do termo pathos. A paixão vai ser, então, definida como um movi-
mento irracional da alma e contrário à natureza, ou uma inclinação exagerada, enquanto 
que o impulso que o caracteriza é constrangido e se nega a se submeter ao logos, ou à 
razão que demonstra o que é preciso fazer. Esse impulso se desenvolve assim contraria-
mente à natureza, uma vez que ele transgride sua conformidade com ela. Entretanto, esse 
impulso é um movimento do próprio logos, não intervindo aí nenhuma força externa. É 
o próprio logos que se afasta de si mesmo. Poderíamos dizer que o logos se dispõe como 
a[logo". O que o afasta de si mesmo é a força excessiva do impulso, ou seja, a convicção 
de que é preciso se comportar de uma certa maneira em relação a uma representação, a 
vontade de reagir conforme a representação do momento. Nesse processo o logos é ple-
namente consciente e procede de sua própria decisão. Assim, o movimento a[logo" é um 
movimento originado no interior do próprio logos. É o movimento de um pensamento 
que não é ele mesmo e que conscientemente renunciou a ser como ele deve ser. Os e-
xemplos são vários: o do transbordamento de um rio durante uma tempestade, o corredor 
que não consegue controlar mais seu impulso, como o controlava ao andar, o de Medéia 
que mata seus filhos.  
Ao tentar dar conta dos vários conceitos envolvidos na definição das paixões no es-
toicismo percebemos como que sua doutrina foi construída no tempo e como ela perma-
neceu até hoje como um referencial de tratamento de nossas mais atrozes angústias. 
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